و کور 
الا سلام 


كادالرق مكتبة مدبولي 
یروت القاهرة 


شرق السو سرو 
لبعد رشا 
قعقام 


من نافلة القول تعريف القراء بروجيه غارودي فضلاً عن افني لا املك 
مزية خاصة للقيام بهذا التعريف . فافر جل يحظى ء امآ ء شأنه شأن مؤلفاته » 
بانجذاب القارىء اليهء خصوصاً با يتصف به من نزاهة وترابط دان في 
المقاصد والالتزامات. : 

لقد کرس روجيه غارودي أنقى ايام عمره للحواربين الحضارات ولل 
ود اعتبار تلك التي طالا كان تأريخ الغرب جاحداً لها ومتجاعلاً لقضلها . 
فان قرب المغرب والتشويه الظالم لرسالة الإسلام في السياق الإستعاري دف 
نوع خاص روجيه غارودي إلى أن يعن في وقف قفسه لرد اعتبار الارسلام. 

عادت بي الذاكرة » وأنا أقراً كتابه الجديد » < وعود الإسلام » الى أيام 
يفاعتنا بثانويات الجزائر, في أحدى مدن وهرات. كان ذلك عام ۰۱۹۶۸ 
عندما قدم اليتا رجل. جاء ليهدم سور. ذلك السور الذي كان يفصلنا 
بوحشية عن ثقاغتنا القومية التي حرمنا منها الإستعار والتي لم يكن في وسع 
أية ثقافة أجنبية يدونهاء مهيا كانت غنيّة وفاتنة » أن تجمل منا غير رهائن 
ضائعة ء با لأبناء وطنناء وبالنسبة للأخرين. وإذ كنا محرومين من 
ثقافئنا ومن لنتنا القومية ومن حضارتنا الخاصة » فقد استقبلنا هذا الرجل 
بشكران ورع- الذي كان يبملنا نرفع الحجاب- الذي يخفي ثقافتنا والتي 
أصبحت هي نفسها غريبة في بلدها . في زمن كان القيام بالتصدي لاستعمار 
مكلل بالنصرء متفطرس قي الجزائر: يعرض لبعض الأخطارء عمل هذا 
الرجل المقدام على ان نعود الى الارتياط بأنفسنا » ليساعدنا على اقتغلب 
على عملية نزع ثقافتنا ويشرع منذ ذلك الحين بقتح حوار بين الحضارات. 
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لم يأت ليعرف بواسطتنا ؛ من نحن وما يستبسل الإستعبار في العمل على أن 
ينسينا إياه وإغا أتى ليساعدتا على اتقأنه أو على اعادة اكتشافه. جاء 
ليدعمنا في ممركتنا المنيدة ضد نزع ثتافتتاء جاء ليشهد بأننا كنأ نريد 
بل وكان علينا أن نبقى نين من نحن. هذا الرجل كان يدعى روجيه 
غارودي. ' 


هذء المرة يتوجه روجيه غارودي بوعود الإسلام» كتابه الجديد؛ الى 
جهور غير مسم يريد أن يتزع الكيامات عن عيونه ويخلصه من أحكامه 
المسيقة. فهو إذن يواصل الشكل نفسه من العارك لتحطم جميع الجوائل 
وللساهمة في اعلاء حضارة اصيلة عالمية. ولكن هل تصادف الرسالة 
اسا أن الحوار بين الحضارات الذي نعلق عليه الأهمية الأكبر إذ يكفل 
السلم والتقدم لعالمنا » قد وقفت في وجهه عقبات كأداء .حقيقة إن فتح حوار 
كهذا يتطلب أن تتوفر شروط معيئة. وني لألح من هذه الشروط ثلاثة» 
تشير إليها بصورة طبيمية الغقبات الثلاث التي تسد الباب قي وجه مثل هذا 
الحوار. فهي تُظهر لماذا تكون الحضارات الأخرى غير الأوروبيةء 
كالحضارة العربية الإسلامية ء التي ساهم روجيه غارودي كثيراً في التعريف 
بباء حضارات هامشية باختيارها بإزاء ال « حضارة المادية الصناعية ». 


يصطدم كتاب «وعود الإسلام »» بادىء ذي بدء بمقبة تاريخية 
واخلاقية. فالعالم لم يتعلم شيئاً منذ خسة آلاق سنة. إذ أنه افرز حضارة 
قوقية ونخبوية » يتعذر ادراكها على الشعوب التي تستمر في جهل بعضها 
بعضا بصورة متغطرسة. وهذا أمر يمكن ادراكه على نحو خاص في الغرب. 
غفي الداخل نفسه لكل أمة صحارى. ثقافية ,شاسعة تتكاثر» نجاورة لواحة 
او اثنتين من الازدهار الثقاني. وهكذا تطح بالنسبة لكل أمة مشكئة 
تطوير الإنسان كل الإنسان وجميع الناس. ولكن إذا أجلنا النظر نحو 
العلاقات بين الأمم الشكلة تتبدى! كذلك اشد خطورة وتطرح تقسها 
بعبارات امبريالية ثم ة. فعندما حملت رياح الفتوحات والاكتشافات 
الجغرافية قلاع اوروبا وتأسست الامبراطوريات الاستعارية فإن هذا العمل 
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التوسعي تغذى ب « تبريرأت »أخلاقية ذلك ا نلكل عصر تار ي حججه وهكذا 
أجرى ابتكار ال « مهمة التمدينية ». إذ كان الاستعار البحري المتطرق- 
كبا قيل- موجهاً لنشر أنوار الريان في حين كان يغرق الشعوب في لجة 
العبودية . قلم يراع الإستعار بأشكاله الثلائة : استمار إلتجار والعسكريين 
والبثرين أي أعتبار للثقافات الاصلية ولا حتى الشعوب نفسها. لقد 
انكرها في وجودها كشعوب بوصقها سيدة نقسهاء وبحائتها كشعوب 


متحضرة. 


لقد بقي» من هذ! العالم المشوهء بعض الشيء في الأزمنة الحديثة » 
فبدون مثل هذا التذكير يصبح زمننا المعاصر بتناعضاته ورجعات 
الامبريالية المجومية وانتصارات الشعوب المستدية تقريباً» مستغلقة على 
الافهام. ذلك أن الامبريالية الثقافية ما زالت حتى اليوم تعيث فساداً 
تنشرها الامبريالية الإقتصادية والسياسية وهي تنشرها بدورها. فاذا 
يعرف الئاس حقيقةء في أوروبا وفي امريكا الثيالية عن الاإسلام وعن 
الحضارة العربية؟ فإن العقليات هنا تيدي مجاراً من الجهل عنيقة. على 
الأقلل في المساك النفسية ما زال اثناس باقين مليبين بعضهم بالنسبة لبعض . 


ونتيجة تلموجة الامبريالية التي غمرت العام على 'الأصمدة السياسية 
والإقتصادية والثقاغية » عنذ عصور التوسع الإستعاري يتبدى إتسات 
الغرب» تقافياًء كا لو کان « ساكن جزيرة »» معزولاً فيها. ولا بد من أن 
نقهم جيداً بأن انغلاقه دون ثقافات العالم الاخرى يشل شرطاً ضروريا 
الإقتصادية والسياسية التي عارسها على هذا العالم. فين عدم 
هذه لترفع بينه وبين الحضارات الاخرى السور في يقبنيات سهلة » 
مستعدة في كل أوان لإمداد رد قعل من الترفع يالغ الضرورة لمشروع 
السيطرة الاقتصادية والسياسية . وني هذا المسعى الدقيق المتاسلك لم يكن قي 
وسم الغرب الا أن يتجاهل الاخرين وبالفمل » «كيف يكن ان يكون الرء 
فارسياً ۴١‏ ونسى الاعتام بالترابط المنطقي الذي يستحث العزلة الثقافية 
لدى الغرب يتطلب منه أن يفرض هذا النموذج على الئاس الاخرين من 
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سكان هذا الكوكب. فالجزرية- الاتعزال في جزيرة- محد ذاتهاء لا يد 
حجاء من ان تضاعفها امبريالية ثقافية بإزاء الآخرين. وما يكون جيداً 
بالنسبة للغرب يبدو له حستاً بالنسبة للكوكب باكمله. 

عكذا تبرّر نزعة الترفع العرقي لدى القرب نزوعه الامبريالي بفهوم 
وحيد الجاقب للحضارةء ولم ينفك هذا الغرب» منجذياً ب «ئرجسية 
ثقافية » متأصلةء من القيام بدور الستدي في نظر الثتافات الأخرى 
وحضارات العالم الاخرى. 

ومن الواضح تام الوضوح أن عذه العقبة الأخلاقية والتاريخية ما هي 
إلا مضاعفة للعقبة الاقتصاذية. إن التاريخ يفيض أدلة خعلاً على أنه لا 
يوجد مثال من الحيمنة الإقتصادية لا يصاحبها ولا يعززها ولا تكون لسان 
حاها » هيمنة ثقاقية. فعصر الفراعنة واليوثان القدماء والبحر الابيض 
النوسط الروماتي واوروبا آل عد يهشي أو أورويا مغامري الاسبانء قد 
أنتجت » جيعهاء تاريخياًء غطأ من الثقافة مرتبطاً مباشرة بالسيطرة 
الاقتصادية- السياسية. وأنه لمن المؤكد وجود أسباب اقتصادية للامبريالية 
الثقافية الشاملة لكوكبنا ولرقض الحوار بين الحضارات وللاحكام المسبقة 
التي ترمي رسالة الإسلام أو البوذية او أية حضارة أخرى غير غربية 
بالنید. 


يمكننا بل يجب علينا اطي الى ابعد من ذلك. فإن تغيير بنية 
الرأمالية العالمية يصحبها اليوم جنوح قوي وخطر للهيمنة عبر العام على 
العقليات . بالفعل تشكل الحوائل ذات الطابح الثقاني أو اللغوي عقبات 
كذلك في وجه توسع الاسواق على المستوى الربح. لذلك تسى الشركات 
متعددة الجنسيات» فيا وراه الحدود ؛ الى اخضاع البشر ججميعاً للحصول على 
مستوى واحد ومعأيير مقننه واحدة في ردود فعلهم کمستهلکین . اذن يصبح 
نزع الثقافة الحلية» شرطاً أولاً لسن سير عمليات الشركات متعددة 
الجنسيات التجارية على مستوى الكوكب الارضي وهكذ! تتأسس » احياناً 
بشيء من التواطء اللاشعوري. إلى حد ماء من قبل بعض الصفوة احلية» 
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حالات من ال « حايات » الاقتصادية- الثقافية. ومن الواضح عام الوضوح 
على هذا النحو وجود علاقة ديالكتيكية بين الامبريالية ورفض الحوار 
الثقاقي . فالحوار بين الحضارات لا وجود له لأن الامبريالية موجودة 
والامبريالية موجودة لأن الحوار بين الحضارات لا وجود له. إذ يكون 
الحوار بين الحضارات وها لان الامبريالية تكون حقيقة واقعة وهذه 
الامبريالية تكون حقيقة واقعة لان الحوار بين الحضارات يبقى وها. 

ن الشروع الذي تشبث به روجيه غارودي» منذ عشر ات السنين هوء 
من هذا المنظور. متواضعء في آن واحد وهائل. متواضع لان الاميريالية 
الحاضرة دائاً تثل هذا الحوار بين الحضارات الذي يغذيه روجيه غارودي 
اليوم ويحث عليه مرة أخرى بكتابهه وعود الاإسلام »وهو بالغ الأهمية 
كذلك لأن هذا الخوار المقدام والعنيد سيقوم يا هو واجب قي زحزحة هذه 
الامبريالية الى التراجع شيثا فشيئاً . 

بيد إن هتاك عقية ثالثة تعرعل بقوة هذا الحوار. وهي ذات طابع 
سيامي. فكيف» يقام حوار بين الحضارات في حين تكثر الحروب 
والتوترات والمنازمات الخفية إو العلنة بين الشعوب؟ هذه الحقيقة 
الواقعة ء السياسية, هي المكس قاماً للحوار » وتاهم في اغلاق الباب في 
وجهه. وهكذا فإنه كان لا بد من أن يصاحب الارحياء الحالي للإسلامء هنا 
وهناكء بعض الاغرازات السياسية الحادة, التي قد تكون قايلة للمناقشة » 
لكن سرعان ما تسعى إلى إبطالها الامبريالية التعجلة بقتل الجميع وأدانتهم 
للحفاظ على وضعها الهيمن المهدد على هذا النحو. وهذا يكفي لخلق 
الحصار السياسي والابقاء عليه ومن إجل اقفال الحوار الضروري بين 
الحضارات لكن كتاب « وعود الإسلام »يدعونا إلى المثابرة في البحث عن مثل 
هذا الحواره سبب هذه الاوضاع السياسية التنازعية بالذات» لبلوغ 
.نهايتها » لإخادها ولتجاوزعا » إن لم يكن تلاقيها . 

تلك هي العقبات , متكونة على شكل تحديات في وجه حوار أصيل بين 
الحضارات . إلا آنه يمكننا »لدى قراءتنا ء كتاب « وعود الإسلام » »أن تطرح 
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على أنفسنا اسئلة اخرى كذلك:لماذا الحوار ولاذا الحوثر الآن؟ لا جرم إن 
احياء الايديولوجيات الدينية في العام الثالث وعلى الاخص في الغنام 
الإسلامي » والتأكيد من جديد بل والعنيف احياناً » على الهويات القومية» 
والتحديات الموجهة هنا وعناك الى الفاذج العربية كمثل يقظة للشرق» 
للنيابة عن الغرب في المبادرة التاريخية التي يسك يبا منذ قرونء كل ذلك 
يمكنه اشاعة تذوق رسالات الحضارات «الاخرى »> ومنها الاإسلام. 
العوامل » يتعلق بالوضم الخاص بالغرب نفسه. فقد اصبحت إقامة الحوار 
تبدو أمرآ ملحآ. بالنسبة للقربء حتى إنه بات يعافي اليوم من ضرورة 
خروجه عن مأزقه الثقافي. ذلك إن المشروع الثقافي الذي عاش عليه العام 
الئربي وائذي مخض عن سلوك وعن إخلاق وعن ضرب في التفكير» 
أمبريالية » يبدو بأنه اقترب من اية وظيفته التاريخية. فإن التموذج 
الثقافي الشريي » المبني على متابعة النسوٌ المستحيلة على آرض محدودة الوارذ 
مع ذلك» والذي خلق الجتمع الاستهلاكي وعبادة النمو وفي آخر الطاف 
حضارة القثاة الحضمية» هذا الدموذج قد افضى الى الطريق السدود . وهو 
على وشك ان يلق عافاً سرعان ما يصبح غير ممكن العيش فيه » غدا 
متفجرة ومنخشاً » نحن مصادرون جيماً لإدارة أزمته. وقد وصف روجية 
غارودي تقسه هذا الأزق الثقافي في كتابه: نداء إلى الاحياء على النحو 
الثاني : «إن الكلات تعكس تفتت هذه الثقافة: فالس يدعى من الان 
فصاعدةً «توازن الرعب »> وخيانة الشعوب تدعى «الامن القوي » 
والعنف الأساتي يدعى «النظام » والتناضس في شريعة الغاب تدعى 
« الليبرالية » ومجموع هذه التقهقرات ء يدعى « التقدم ». 


اما نحن » اهل العالم الثالث » فإننا اكثر حاجة لد! الحوار. إن عوزنا 
نواقصنا الثقافية اشد فتكاً من عازاتنا الغداثية اللأساوية. أذل الإستعيار 
ثقاقتنا وحقّرها. فلا بد لنا من هدم 3 اقاي مع الغرب « تحوليةء 
انسلاخية الاتصال ٠»‏ ومن توقيع جسمنا الاجتاعي الي بؤسات مُستَجابَة 
لا حياة فيهاء ومن صور الناذج الاجنبية المطبوعة التي تنفذها بتوان 
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وتراخ. هذا الحوار بين الحضارات الذي ندعوه مجميع آمانينا يمثل في 
اصالته تسيا لاستفهامات العام الثالث الؤشر الذي إضطر الى اللجوء إلى 
مواقف التمرد والعنف لكي يحطم النظام القديم الظالم . 

ان احد الشروط لتجاح هذا الحوار هو ان يكون وان يبقى هو ذاته. 
وهذا يعي اية التقليد الايا الذي يقوم الستعمر به حأكاة المسيطرء 
وامكانية الرجل الستعمر في أن « يلتقط سماءه وارضه » وفقاً لعيارة جاك 
بيرك الجميلة. فكل شريك ني هذا الحوار اسم يسمى به ويداقع عنه » هوية 
يستردهاء يستعيدها » يحفظها او يغنيها. وعلى كل واحد أن يستشعر بأنفة 
وجودة في نفس الوقت الذي يبب فيه أن يجس بالتواضع لتقبل ما يكون 
عليه الآخرون. أنه هاهنا شرط جوهري ل «عطاء وآخذ »> خصب. ومن 
هذا الاعتيار فإن وعود الإسلام هو بطاقة دخول يقدم بها روجيه غارودي 
إحد محاوريه » وهو الإسلام ء إلى حلبة الحوار بين الحضارات. 

لكنه يبدو أن المطائبة ببوية قومية خاصة أو بإنقاء الى فناء حضارة 
معينة » يتخذ ألوان الفارقة التاريخية في هذه الازمنة من عالمية 
الايديولوجيات والاقتصاديات والثتافات وف عصر يصبوا المرء قيه الى 
حضارة على الستوى العالي . فضلا عن ذلك اقه عد يقال بأنه لا بد من 
وجود ذلك «المسافر بلا أمتعة» الأثير دى أرثر كوستلرء المتحلل من 
روابطه التقافية القومية الثقيلة من أجل أن يستطيع تحقيق الاتصالية في 
حوار حقيقي على مستوى الكوكب الارضي انها الفترة التي يبب أن يكون 
ألرء فيها وإضحاً. فلم يحدث حتى الساعة الحالية توجه عالمي للثقافة الا 
تحت تأثير سياط الشركات متعددة الجنسيات والاقتصاديات المسيطرة الي 
تسعى الى فرض معيارها الثقاني بأهداقه التجارية الجشعة (المركنتيلية). 
ولكن بالإضافة إلى هذا ليست هناك اية علاقة للاغية الثقافية بالثقافة 
البديلة القومية الفوقية التي يتهيمن عليها عملاقان اؤ ثلاثة من الدول. 

من هنا فزن تمسكنا بحضارتنا الخاصة يظل شرطأً لازماً للاعية الثقافية . 
فمن اجل ان يكون المرء «أمياً » يجب إن يكون قبل كل ثيء «قومياً »: 
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وهذا الامر يكون في مادة الثقافة اكثر صحة أيضاً فلا بدء بادىء ذي بدء» 
من أت يكون للمرء ثقافته القومية لكي ينفتح على حضارة ذأت نسق 
شامل . يجب قبل کل شيء ان يكون له مازلا يستطيع استقبال الاخرين. 

بلا ريب ان الأمل في أن نرى البشر ذات يوم قد باشروا بابتكار 
حضارة جديدة» هي حضارة شمولية عالمية ييدهد داعا احلامنا. إلا أن 
هذا الأمل يأخذ طريقه من ذواتنا فإن الحظ الشترك بين الثقاقة القومية 
والإسهامات العالمية يمر من داخل كل واحد منا. بهذا الثمن وفي هذه 
النحظة ذاتها يكون في وسعنا تحويل ما نعانيه من الإرتباطات المتبادلة إلى 
تضامتات فمالة ومنظمةء وخلق المتماته والتكاملات الثقافية » واكتشاف 
أو ابتداع التضامنات الدائمة من جديد دون الوقوع بالتضامن الخاطىء 
القام على ميدأ الفارس والمطية. عندكذ تستطيع انكار الايديولوجيات 
المتمصبة والعتقدات الضيقة العدينة والتبشيرية العدوائية والاحلاف 
الاستعارية والاستعارية الجديدة والامبرياليات الثقافية والفاذج المسيطرة 
والخانقة. وتستطيم أخيراً اتخاذ البعد الضروري بإزاء زبد الأحداث 
وهديرها التافه. 

عمد البجاوي 


الممثل الدام للجزائر 
لدى هيئة الامم المتحدة 


وعود الإسلام 


التركة الثالثة: 


الغرب حادث عارض. ثتافته سخ : لقد بترت من إبعاد جوهرية . فمنذ 
قرون ادعت هذه الثقافة بأنها تتحدر ومن أرث مزدوج: يوناني- رومافي» 
وهودي- مسيحي . لقد انيثقت أسطورة « الممجزة الاغريقية » لأن هذه 
الحضارة يترت عمداً عن جذورها الشرقية: عن تراث آسيا الصغرى»ء عن 
ايونيا تلك » احدى مقاطعات القرس حيث رأى النور اعظم الملهمينء من 
طالس دي ميليت الى كزينوفون دي كولوفون ومن فيثاغورس دي ساموس 
إل هيراقليطس دي ايفيزء الذين فاحت من خلالهم نساتم آيرات زرادشت 
وفيا ورامهاء الهند الشيدية والاوباينشادا قريبة الشبدء ها يشبه اللغزء 
باغلا طون . 


تراث مصر بالاف السنين من تاريخها وعلومها ورؤاها التي فتنت 
فيثاغورس وافلاطونء وفكن كذلك الاخصاب البتادل بين الحضارات: 
فقي الوقت الذي أفلت فيه الثقافة في روما بزغت في الاسكندرية. ففي 
الاسكندرية ملتقى جيع تيارات الفكر والحياة في الشرق ولدت علوم 
افليدس ني. الرياضيات وعم بطليموس في الفلك كأها شأن الاشراقات 
الصوفية العظيمة لدى فيلون وإفلوطين واوريجين وكليانت الاسكندري. 


Vatalfis Vitsaxis: Ptato and the Upanicheds, New Delhi Ed. :امصخ‎ hii )5( 
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فلم يكن في مكنة اسطورة الاستثناء الاغريقي أن تتشكل إلا بفضل 
هذ الجهل المقصود أو هذا الالفاءء في إن واحدء للاصول ولذرية اثينا 
بركليس . كذلك فإن أسطورة الإستثناء اليهودي قد تفذت من نفس الجهل 
التعمد ونقس الإلغاء ذاته: في قلب ال «هلال الخصيب » الذي يتد في بلاد 
ما بين النهرين الموطن الذي جاء منه إبراهم. الى مصر التي أعاد منها 
مومى أسباطه. كيف يكن التخيل إن الثقاقة اليمودية » كاليوتانية: لا 
تحمل من الأسرين: اسر بابل واسر الفراعنة؛ في أرفع إزهاراتها» النسخ 
الست من أعمق ثقافات كلدة» ذلك النسخ الذي انبجست من ملحمة 
جيلجامش كبام الجوس أو تدبوئية زرادشت أو يُنسخ الثقافة المصرية ومن 
توحيدية أختاقون الذي خد تسبيحة للشمس بقامه تي مزمور داود الأ ٠١١‏ . 


والمسيحية بدورها » التي ل تأنه من أورويا- القارة الوحيدة في العالم 
التي لم يولد فيها ابداً دين عظم- واغا من آسياء والتي تطورت بادىء ذي 
بدء في أنطاكيا أعني في آسياء وفي الأسكندرية أأعني في أفريقيا » أفلا تدين 
بشيء هذا التأصيل المزدوج لليهودية وللمنابم الشرغية للثقافة الأغريقية 
التي سرعان ما طعمها بها القديس بولس؟ ألا تدين بشيء لأولئك المبشرين 
البوذيين الذين أرسلهم إلى فلسطين» قبل قرون ثلاثة من ميلاد يسوع 
الناصري؛ الاببراطور المندي اسوكا مومه الذين مار على أعقابيم ني 
جماعات الإسينيين ء نقلة السلوك والرؤى الماثلة جداً لسلوك ورؤى رهبان 
دير كومران أو لاتجيل توماس القبطي في المكتشف في مصر؟ 

هل يكون من الضروري للعظمة أن يكون الرء ابنا لأب مجهول؟ فلماذ1 
حو أثار ما ولّد وغذى حضارتنا؟ فهل نستسم لتصرف هؤلاء الكتاب 
الرديئين الذين؛ من أجل أن يقنموا انفسهم ب « اصالتهم »» اختاروا تجاهل 
فن الرسم السابق بأكمله؟ ام تكون لنا عيقرية جوأن جريز فاا مود 
5» احد الذين احدثوا في فتناء احد أعستق تحولاته ء وهو التحول الى 
» عندما كلتب يقول؛ «إن عظمة الرسام تتعلق بعمق الماضي 
الذي يجمله في ذاته ». 


والسيحية نفسهاء تاماً لأا تصبوا الى الشمولية » الى ال « كاثوليكية » 
افلا فيجب عليها تضرب المثل على هذا التجذر في ثقاقات جميع الشعوب» 
کا دعاها إلى ذلك لاهوتيو موقر ابيدجان» في سبتمر (ایلول) ۰۹۹۷۷ 
مدللين على إن السيحية تستطيع أن تجد في الثقافات الأفريقية ترية لا تقل 
خصوبة عن الثقافة اليونانية-- اللاتينية؟ 

والحال إن المسيحية ولو أن. دفعها الثرقي الأول ما انفك يتغجر (مع 
الراهب الكالابري يواكم دي فلور ۴١۴‏ عل صنطموهل الذي رجا كان قد تمكن 
في سورياء من معرقة «فلسفة الاشراق » الإسلامية عند السهروردي 
الريراني ؛ ومع العم اكهارت تدمع الذي يرجم طرحه الى الوحي 
الإسلامي لدی اين سينا ؛وعع القديس فرانسوا الأسوزي!* عا ' وأومد8 
الذي توصل الى إيجاد لغة مشتركةء في دمياط مع الخليقة عبدالملك؛ ومع 
القديس حنا دهلاكروا عذه© ها عفموول الذي تظهر تجربته الصوفية 
شديدة الشبه أحياناً بتجارب الصوفيين المسلمين)» يبقى أن مقهوماً ضيقاً 
للشمولية المسيحية أهم سياسة الكنيسة الرسمية إلى حد تحويلها إلى رأس 
حربة في أكثر الحروب العسكرية إراقة للدماء على ,طرفي البحر الأبيض 
المتوسط طيلة قرنين من الحروب الصليبية التي ذهيت عيثا في فلسطين › 
وطيلة سبمة قرون لإعادة فتح أسبانيا أماطدودهه»ه خيث استقبل العرب 
في القرن الثامن عشر كمحررين وحيك جعلوا من بقرطبة أعظم مركز 
أشماع للثقاقة في أوروبا. 

لقد رفض الغرب. منذ ثلاثة عش قرلا هذه- اثتركة الْثالبّة . التراث 
العربي- الإسلامي الذي كان يمكنه وما زال في وسعهي ليس فحسب أن 
يصالحه .مع حك العام الأخرى ولكن أن يساعد عل -الوعي بالأيعاد 


م se‏ 0 واجصه 81 مؤسس طريقة ونظام الفر اتسيسكان + ولد , أن تا جر غتي ء جمع حوله 
تلاميده من كرسوا انفسهم لحياة الفقر وفتاً لتعالم الإنجيل , (حوالي +114 12801). ولم 
أعرف الخليفة الي يقصدء الكاتب 
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الإنسائية والإلهية التي بتر عنها بتطويره من سانب واحد لاإرادة القوة قي 
على الطبيعة وعلى البشر. 

ذلك أن الإسلام- والموضوع الإسامي ذا الكتاب هو التدليل على 
ذلك- لم يكمل ويخصب وينشر فحسب. من محر الصين وإلى الأطلتطي 
ومن سمرقند الى تومبكتوء أقدم واسمى الثقافات: ثقافة الصين والمند » 
ثقاغة الفرس واليونان» الإسكتدرية وبيزنطة. وأا نفخ في امبراطوريات 
مفككة وحضارات مشرفة على الوت » روح حياة جاعية جديدة وأعاد إلى 
البشر وإثى مجتمعاتهم أبعادها الإثسانية والالهية بنوع خاص من التسامي 
والتوحيد , كا أعادةٌ انطلاقاً من ذلك الإيان البسيط والقوى الحبيدة 
لإحياء العلوم والفنون» الحكمة الاشراقية » التبنوثية والقوائين: 

وقد برزت ملامح يقظة القرب الأولى في إسبانيا الإسلامية : قبل أربعة 
قرون من يقظته في إيطاليا. 

وكان في وسمها أن تكون يقظة عالمية. فبإطراح الغرب هكذا للتركة 
الثالثة ء تلك التي كان مكنها توحيد الشرق والغرب» وباتفصال يحر مه كدة 
قرون من اسهام جميعم الثقافات الاخرى الخصب» راحت الغامرة القاتلة 
للهيمنة تقوده وتقود العام الذي يسيطر عليه معه» نحو فوذج انتحاري من 
النمو والحضارة. ان ما صار أسطورة التقدم وعقيدته قاد الى أكثر 
تقهترات التاريخ لا إنسانية . : 

فقد كانت الاجتياحات العظمى والسيطرات العظمى دائاً نكوصات 
عظبي في تاريخ البشر. عندما غمرت عوجات اجتياح البدو الرعاة 
الحضارات الكيرى في مناطق الدلتات (دلتاهوائخ- هوء دلتاالمندوس 
ودلتا ما بين النهرين ودلتا مصر)ء لم ينجم النصر عن تفوق في الثقافة واا 
عن تفوق عسكري: تفوق الفرسان على المشاة » تفوق سيف الحديد على سيف 
البرونز. فإت روما م تسيطر على اليونان وتؤسس أمبراطوريتها برهافة 
ثقافتها وإما بثقل أسلحتها. وما أحد من المون والمغول والتتر الذي 
خرجواء بقيادة أتيلاء أوروبا بأكملها حتى بلاد الغال» واولئك الذين 
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بقيادة جنكيز خان بنوا أوسع الاميراطوريات بهدم حضارات الصين 
وخوارزم وقارس بأكملها واطتد وأولئك الذين بقيادة تيمورلنك » سيطرو! 
بضرواة من الصين الى الغولغا ومن دهي الى بغداد ‏ ثم حمل احد من عؤلاء 
«بّناة الامبراطوريات » جميعهمء رسالة تحضيرية غنية بالستقبل. 


ققد أطلق مؤرخون بحق على هذه الإعصارات أمم «غزوات البربر ». 

نهم يُمَيّر ون » بصورة تدعو إلى العجب » مصطتحاتهم » عندما تكون هذه 
الاجتياحات من قعل الأوروبيين. فلم تعد هذه « اجتياحات » كيرى ونا 
«اكتشافات » عظمى : ومع ذلك قا اهمية إهرامات ...66لا من 
الاجم التي شيدها تيمورلنك بعد الإستيلاء على اصنهان إزاء الأبادة 
الجباعية للملايين من هنود امريكا التي قام با ال «فاتحون » الأوروبيون» 
المزودون بالدا!فع » وإزاء خراب أفريقيا بإبعاد ٠١‏ إلى ۲۰ مليون من 
السود من بلادهم» استعباداً (وهو ما يثل ء إذا حسبنا عشرة قتلى مقابل كل 
اسیرء رقا من ٠٠١‏ إلى ۲۰۰ مليون من الضحايا)» وأزاء مذجحة آسياء من 
حرب الأفيون إلى الجاعات التي أودت بحياة ملايين المنود يسبب تدابير 
الملكية وفرض الضرائب التي ألزموا بها ومن قنبلة هيروشيا الى حرب 
فيتنام ؟ 


أي إسم يُطلق اليوم على هذا الشكل من هيمنة الغرب العالمية الذي 
أنفق ۵۰ء مليار دولار في التسلح عام ۰ والڌي سبب موت ١ه‏ مليوناً 
من الكائنات البشرية في العالم الثالث نتيجة للعبة المقايضات غير المتساوية؟ 

فإ الغرب في منظور آلاف السنين هو أكبر مجرم في التاريخ . 

إنه اليوم بسبب سيطرته الاقتصادية والسياسية والمسكرية التي لا 
يشاركه فيها أحدء يفرض على العام » بأكمله غوذ جه في النمو الذي يقود الى 
إنتحار سكات كوكبنا جميعاً لأنه يولّد في آن واحدء تقاوتات متزايدة» 
ويتزع من نفوس العدمين وأكثر الناس عوزا كل تفاؤل بأمل في المستقبل 
ويعمل على أتضاج التمود اليائس» في الوقت نفسه الذي يوقف فيه ما 
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يعادل خسة اطتان من التغجرات فوق وأس كل واحد من سكان الكوكب. 
الارضي 

لقد آن الأوان لأن نمي بإن غط غو الغرب هذاء الذي يقودنا إلى 
حيوات لاهدف ألا والى الوت بحاول تبرير نفسه بنموذج من الثقاقة 
وألايديوئوجية حبل ف ذاته هذه البذور من ألوت : 

-- مقهوم شاذ عن الطبيعة» يعتيرها كا لو انها « ملكية » خاصة لناء 
يح لنا «استخدامها والافراط باستخدامها » (كا يعرف الحق الروماني 
هذه الملكية) الى حد آنه لم يعد يرى فبها الا عزنا للثروات ومستودعاً 
لنقاياتنا. بهذا السلك وبالاستنفاد الطائش للموارد .وبالتلوث فإننا ندمر 
وسطنا الحياتي الخاص ونصبح ساهمين دون وعي بتانون أل «قصور 
الحروري »» قانون تبديد الطاقة ونو الفوضى . 

- منهوم لا رحمةرخيه لللاقاته الإنسانية . قتم على فرداتية لا كايح طا . 
لا تولّد إلا مجتمعاتتزاحم عل الأسواق ومواجهات وعنف حيث رق 

بعض الوحدات الاقتصادية أو السياسية» الحمقاء أو كلبة الغدرةء 

الوحد اك الأضمف أو تبتليها؟ 

- مفهوم مبط للامال في الستقبل؛ اكيس توق للد والنمو الكمي 
للحاضثر » يدون هدف انساني ولا قطيعة إلمية ء وبدون شيء يستعلي على 
دا الأفق ليطي معتي لحيواتنا وليحولنا عن دروب الموت. 

بان يكو فة نظإم اقتصادي عالمي جديد بدون نظام ثقاني عالمي 
جلي ء 

ما الشظام الثقافي العالمي الجديد هو الانتقال من الميمنة الغربية إلى 
التشاور على مستوى الكرة الأرضية للإعادة تحديد مواصقات مشروع إنساني 
شامل. 

فإن الحوار بين الحضارات قد اصيح ضرورة ملحة ولا يكن الأعتراض 
عليه. إنه سألة بقاء. ققد بلغ السيل الرّبى بل ربا تجاوز المستوى الذي 


لم تعد معركة عصرنا المركزية والحيوية: ,.معركة بين الرأسمالية » ٠‏ القيء 
تود النزعات الإستماريسدة.والحروب وأزمئة حضارتنا 
8 الغرييسة القصوى» و« اشتراكية » ذأت فوذج سوقييستي » أصبحصت 
ا تفن الى يونا النمو الست 'يباش ها الغرب 
افر أسمالي.: كالر أسمالية» ظالمة لشعبها ذاتهاء مستغلة للعالم الثالث وشريكة في 
السباق نفسه الى الهيمتة وامتلاك اسلحة الرعب. اغا معركة عصرنا 
المركزية والحيوية حي معركة الاتهام الاسامي للميثولوجيا الانتحارية لل 
« تقدم » ولل «غو » على المنوال الغربي:, الإيديولوجيا المتميزة بالانفصال 
بين العلوم والتقنيات (أعني تنظم الوسائل والقدرة) من جهة والحكمة 
(أعني التبصر بالغايات وبعنى حياتنا)؛ وهذه الايديولوجيا متميزة باشارة 
متتنطرفة لفردانية تبتر الإنسان عن ابعاده الإنسانية بعناها الدقيق» 
المفارقة, التسامي (أعني , على الاقل الامكانية الدائمة للقطيعة مع مشتقات 
المأضي والستقبل . وامكاتية خلق مستقبل جديد). والجياعة (أعي الشعور 
الواعي بإن كل وإحد منا يكون مسؤولاً» شخصياً عن مستقيل الآخرين 
جيعهم وعن استخدام جيع وسائل العم والتقنيات والاقتصاد والسياسة 
والثقافة حتى يتمكن كل رجل وكل امرأة وكل ولد من إظهار الغنى 
الإناني والقدرة على الخلق التي يحملها فيه إظهاراً تاماً). 
ففيا وراء فرص التاريخ الضائعة ویار الإنسان الغربي المهدورة , ان 
مهمتنا هي أن تعقد الحوار من جديد بين حضارات الشرق والغرب لكي 
نضع حداً لمدولوج الغرب الانتحاري. 
كا أن جتمعاتنا قد شكلهاء منذ ست آلاف سنةء الرجال ومن أجل 
الرجال اعني أنها شكلت من قبل نصف البثرية فقط ؛ بتجاهل أو بنبذ 
العنصر النسائي المكون له» كذلك فان التاريخ البشري » منذ قروڻ» 
وبخاصة منذ ما يدعى بعصر ال «نيضة » أعني الميلاد المتزامرن للر أسمالية 
والاستارء لم يعد يصنع الا من قبل قم منهم هو الغربء بإهال 
وبازدراء » عنصره المكون الشرقي » بهذا النهج أن ال «غو» الوحيد 
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البديبي يكون غو بوس العام : البؤس المادي للعالم الثالث » والبؤس الروحي 
للغرب . 

ما يثير الحجب أن يطلق الغربيون صفة إل «نهضة » على التقوقع في 
المغهوم اليوناني والكأئن الجر من نسيجه الحي ١‏ الذي يحنيه في قومية 
ال « مديئة » الأغريقية » التي تستبعد تستبعد منها كل ما هو « آخر » که «بربري » 
ومولود عن أجل المبودية 5 التقوقع في التصور الروماني للملكية 
والقدرة الإمبريالية. 

ولعل الوعي بهذا البترء الوعي با ندين به للثقافات وللحضارات غير 
الغريية يكون اليوم هو الطريق الوحيد الذي يبقى مفتوحاً امامنا خارج 
طريق الموت السدود. 

قالوعي اليوم ا ندين به للإسلام ليس قط من تخصص مؤرخ› مقارقة 
هاو أو تلذذ حالم ولكن مهمة عامل ملتزم؛ مناضل ومبدع المستقبل. 


إن الإسلام م يعد ذلك « الكافر » في زمن الصليبيين أو ال د إزهاني > 
قي حرب التحرير الجزائرية» ولم يعد ذلك الاثر في المتحف الذي يتفحصه 
الستشرق بعين العام الاختصاصي بعاديات الحضارات» اتطلااً من الحم 
السبقي بامتيازية الغرب » ولم يعد انقلاب الرومنسي المتعلق بالغرابة بل م 
يعد اكثر من هذاء ذلك الانفجار العلمي المذهل الذي كانء عند الخروج 
من العصور الوسطى قد فتح الطريق يبساطة لعلومنا ال «حديثة » (مع 
التضمين بأن هذا الطريق م يكن إلا ما قيل التاريخ)ء انا الإسلام هو تلك 
الرؤية لله » وللعالم وللإنسان التي تنيط بالعقوم وبالفنون ويكل إنسأن ويكل 
يجتمع مشروع بناء عالم إلَهي وإساني لا انقصام فيه باقتضاء البحدين 
الأعظمين» المغارقة والجياعة » التسامي والأمة. 


لقد انقذ من قبل » في القرن السابع من تاريتا من القت امبرا طوريات 
عظيمة متهاوية. أفلا يستطيع اليوم أن يسهم بالإجابة على جزع ومسائل 
حضارة غربية» تكشفت عن أنباء مدة أربعة قرون» قادرة على إن تحفر 
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قبراً على مستوى العام وأن تعمل على تغطية أسطورة إنسانية أنشئت مند 
مليوني عام» يفعل الابتكارات والتضحيات؟ 

هته عي الشكلة التي يبذل هذا الكتاب جهدهء إن لم يكن في لها 
غمثى الأقل في طرحها. إن الإسلام هوء بصورة لا تنجزأ دين وجاعة . 
عقيدة ونظأم حياة. 

فنشأته وانتشاره يطرحان مشكلة نوعية: سوف يكون من العبت 

الا كتفاء بالقول إن شبه الجزيرة العربية ومكة والمدينة تقع عند ملتقى 

الطرق التجارية الكبرى والقوافل القادمة عن الشرق الى الغرب» من 
أورويا ومن الشرق الأدنى إلى الحتد والى الصين ومن البحر الابيض 
المتوسط الى المحيط المندي» إذ قد ينهم 'من هذا القول إته قي هذا اللتقى 
عن الحضارات امكن فحسب حدوث تازج بين الاديان والثقافات وفيس 
الإسلام في ذلك إلا الحصلة والبلّغ. 

والمال أن الأمر ماما على المكس . غإنه إنطلاقاً من مكة ومن المدينة > 
من شيه الجزيرة العريية بصحاريها وبواحاتها سوف تشع ء لمدة قرونء على 
التأرات الثلاث» من اند الى أسبائيا ومن آسيا الوسطى إلى قلب أفريقياء 
عقيدة وحيدة وجاعة وحيدةء الأمر الذي ينشأ عنه ثقافة بعينها مخصبة 
وجددة لجميع الثقافات الأخرى. 

هذا التوسع لا يثابه أي توسع آخرء لا التوسمات التي سبقته (هجرة 
الكتل البشرية اطائلة عن بدو آسيا القصوى) ولا التوسعات التي تلته 
(اجتياحات الأوروبيين الكبرى» متمتعين» بقرض انهم قي أمريكا وقي 
أفريقيا يتفوق عسكري مطلق : تقوق المدفع والبندقية ثم الرشيش). 

م تكن شبه الجزيرة العربية آهلة كثيراً بالسكان حتى أن العرب لم 
يكونوا يلكون من الأسلحة والفنون العسكرية ما يلكه الفرس او بيزقطة. 
إذن ل تتأسس الأمبراطورية العربية على علاقة قوى تؤمن ها تفوقاً ساحقاً . 

بل أكثر من هذ! سوف لا تكون قابلة للتطبيق هذه الأطروحة أو تلك 
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لاركسية مغتصرة وختزلة» نزوعة إلى البحث عن محرك التاريخ ومحرك 
ثوراته وتحولاته. في حالة التقنيات والعلاقات الإقتصادية وصراع الطبقات 
التي تولده. 

إن «اختيار » الني وانتصاره في شبه الجزيرة العربية وتقدم خلفائه 
الخاطفى بالسيطرة ة في أقل من قرن بعد وفاته » على كامل العالم المعروف 
عندائذ تقريياً دام جزء من أورويا الخاملة ومن صين صاعدة نحو ذروة 
تقدمهاء لا يكن أن يفهم بدون الأعتراف مكانة أولى لرسالة نوعية للإسلام. 

يمكننا دون جدوى استنفاد غخزون التفسيرات الاقتصادية والجفرافيات 
السياسية والعسكرية والدبلوماسية إو غيرها فإن انتصار الإسلام مستغلق 
على الأغهام يدون الإسلام » كمقيدة وكجاعة قاممة على هذه العقيدة. 

حت لو لم يكن المرء مسلا واو لم يكن يعترف بالقرآن كتا موحي په 
من الله إلى تمد فزنه لمن المستحيل على المؤرخ أن برفض الأخذ بعين 
الإعتبار كحقيقة واقعة يتعذو ردها (وإن لم يدخل في الخطوط الأول 
والأحكام السبقة للفلسفة الوصفية) ذلك الاتبثاق لينبوع الحياة الذي راح 
يقلب أوضاع العام . 

إن الاعتراف بهذا الحدث الأسامي لارتطلب منا البتة الاقلاع عن 
التقسير» بل يتطلب بكل بساطة > الآ نستبعدء قبلياً ,اهاعم ة من الجموع 
الإنساني. الآخذ داتاً بالولادة ويالنمو في التاريخ» هذا البعد أو ذاك 
للحياة . 

ففي تاريخ إنساني بكليته تلعب الغاياتا دوراً محركاً بقدر ما تلعب 
الأسباب. 

وإذا ما تجاوزنا ثتائيات الروح والجسدء اليوطوبيات والإعالات» 
الإنسلابات والآمال» الباطلةء فإن المشاريع التي يصنعها البشر لابداع 
مستقبلهم تكون خيرة لحا من الفاعلية ما تتيارات وحتميات الاضي الذي 
يدفعها ء ويخاصة عندما تجيب المشاريع والرؤى التنبؤية على مسألة وتوقع 
عاشتها الجاهير يعمق . 
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كل «تاريخ مقدس » عو على هذ! النحو «ضد التاريخ », کا يكون 
الأثر الذني .. حسب قول مالرو» «ضد القدر() » بسنى أنه يكون انيثاقاً 
جديداً كل الجدة معاكساً لتيار حتميات الماضي. فالخلق المستمر للعالم 
وللإتسان يتكون من هذه الاتبجاسات» من هذه التحديات لد« قصور 
الحراري » 6ندهام8. ولهذ! التتهقر في الطاقات ولهذ! النمو للقوضى » وائتي 
تشكل جيعها قانون العام .الطبيمي وكذلك قانون التاريخ في كل مرة 
يطمئن البشر إلى انسياقاته . 
٠‏ فان يكون هناك » منذ ثلاثة ملايين سنة من التاريخ الإنساني » تد فقات 
من الينابيع كهذه؛ اغا هذه هي تجربة السو الاكثر حدوثاً يومياً: فلو لم 
تكن قد حدثت مثل هذه الانبجاسات لا لا يكن رده الى مجرد إعادة 
ترتيب القوى الموجودة من قبل علا لا يكون عحصلة بسيطة ء ما كان ليوجد 
في العالم شعر ولا ايتكار علمي أو تقني ولا حب للتضحية ولا ثورة ولا 
خلق في ولا أنبياء. 

ان ينبوع الحياة هذاء هذا الخلق الداتم. هو ما اطلق عليه اليشر متف 
آلاف السنين انم الله. 

وم يدع الني عمد أبداً أنه يجيء بدين جديد وإغا يواصل ويجدد ويتمم 
تلك العقيدة الأصلية التي كأن يبد ها في عقيدة [براعم » التعبير الأمثل . 

سوف فتتبع» محلقات تتجه الى المركزء تزداد اكثر فاكثر اتساعاً » مثل 
حلقات السلمين في العالم بأكمله المتحولين بأيصارهم نحو الكمبة ساعة 
الصلاة ء المدارات المتتابمة لتوسع الإسلام ولرسالته العالمية. 

إن كلام الرسول- المتمم لكلام دري طويلة من الأنبياء- ولا سيا 
إبراهم وموسى وعيسى- قد ظهر في لحظة قاصلة من التاريخ . 

ويادقء ذي بدء في عام مكة الصغير حيث كأن في مطلع القرن السايع » 
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يتجابه شكلان للحياة الاجتاعية والنظرة للمالم: نظرة حيأة الصحراء 
ونظرة ححيأة الواحة » القبيلة والمدينة. 


كانت القبلية في الجاهلية تقوم على رابطة ووحدة الدم في الأسرة وليس 
كيا في المجتمعات المدينية ء على امتلاك الأرض او على تكامثية الوظائف ء 
فالتضامن الضروري في الصحراء لم ينثا من وحدة هدف» من وحدة 
مشروع خارج عن وجود القبيلة. عذا الوجود تفسه هو غايتها النهائية 
الخاصة. وهو شرط اطوية الشخصية لكل فرد من إعضائها دون اخضاعه 
لاسلوب «تقسم العمل »» المباشر عند تكوين المدن في الواحات. وهذ! لا 
يعتي البتة- أن القبيلة تقبع في حالة الجمود: فحيأة نرحال البدوي هي 
اقتلاع دائم؛ أن أجل الشعر القيلي في الجاعلية (ال قصيدة ») تبدأ دائاً 
بتذكر الكنازل والديار المهجورة؛ والحنين إلى الحبيبة التي يُمثر على اثارها ‏ 
وبمدها تأتي على ذكر ملحمة الصحراء وعواصف الرمال. ثم اخيراً تتناول 
تمجيد وحدة القبيلة والتفاخر بفضائلها: الشرفء الكرم الشجاعة» 
التضامن » وهو تضامن لا ينقي: بل على العكس ينطوي على وكيد 
الشخصية في المسرات كا قي الحب او التضحية بالذات. 


أما في الواحات التي أصبحت مدنا بزراعتها وحرغيتها وتمارتها 
وملكيتها اللخاصة ومراتبيتها الاجتاعية وسياستها: فقد نشأت اشكال 
جاعية ؛خرى ثم قدهورت: إذ أحدث التقسي التزايد للعمل وتكاملية 
الوظائف » روابط جديدة بل وكذلك مزاحات وتفاوتات » ورغبات في 
الإمتلاك والقوة وميولاً للترف وشهوات للسيطرة. 


كان هذان النمطان عن الجاعةء مجتمع الصحراء ومجتمع الواحة 
يتعأيشأن ويتداخلان: داخل لمدينة كانت الجاعات القبائلية مآ زالت 
بنصوماتها متأصلة » قالبدو من اهل الإيل كانوا بحاجة إلى فلاحين مزارعين 
مقيمين. وكان البدوي الراعي يلك » بفضل مطاياه السريعة» تفوقاً عسكريا 
على القلاح والحرفي والتاجر الرتبطين بالأرض؛ وكان يؤمن جاية معينة 
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للقواقل التجارية باتاوة محددة وفي حال التخلف عن الدفع كأن يصل الى 
جبايتها بالغزو. 

ف جنوب شبه الجزيرة العربية قحسب حيث تصد الجبال الرياج 
الموسمية القادمة من الحيط اهندي كانت تهطل أمطار منتظمة تتيح زراعة 
عن اغنى زراعات المبوب والثّار والبقول والكرمة والزهور وقد جعل 
تطور وسائل الرق وفن العيارة وتنظم المدن واللاحة من هذا الشطر 
الجنوبي من شبه الجزيرة العربية منطقة مزدهرة حيث أينعت حضارة 
رقيعة بالاتصال مع اند وافريقيا وبابعد من ذلك» يواسطة مصر ء باليحر 
الابيض المتوسط » باليونان ويسوريا بل ورما باسيا الوسطى . كانت روابط 
هذه إل «عربية السعيدة » كا كان سميها القدماء » بعرب الصحراء 
والواحات معقدة: كانت تستخدم البدو طواعية كمحاربين مرتزقة لحراية 
تجارات قوافلها . 


وني شبه الجزيرة العربية هذهء من مطلع القرن السايع» التي ذكرنا 
بتنوعها الاجتاعي ء كان التلق الروحي عظياء فان الجو كان جو الانتظار 
امتلهيف والقلق لتحول ضروري. 

وكانت كثرة معتقدات القبائل الدينية تجمل كل توازن بينها مؤقتاً على 
الرغم من الحدتاته الدينية الدورية (الأشهر الحرم) التي كثيراً ما كانت 
تنتهك حرمتها ما كان يسميه الإخياريون من العرب حينئذ ب« حروب 
الفجار ». 


أن أمر وقوع شبه الجزيرة العربية» وبخاصة مثلث مكة والمدينة 
والطائف في الجنوب» في ملتقى التيارات التجارية بين أوروبا والمتد 
والصينء كا ما بين بلاد ما بين النهرين والحبشة» كان يسهم في مضاعفة 
ومزج الممتقدات والثقافات . 

بين اديان السكان الاصليين كانت اشكال الشرك الختلفة تتوالد» مع 
عبادات الارواج او الآهة الخقية ك« جن > الصحراء والعيودات ذات 
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الشكل الحيواني أو البشري؛ وثان من الجر او مواقع مقدسة تشكل اماكن 
للحج حيث تقام طقوس سحرية . 

إلا أنه وازاة هذا الشرك» كان ثمة صبو عام الى سد ما إلى إِلَه » إن 
يكن اوحد غعلى الأقل أعلى من الالّهة الأخرى: في الحجازء كانت إلا 
الثلاث يعتبرن بنات لاله واحد هو: الله. 

وفي حين كانت «شرعة الشرف » لدى البدو قثل احالة إخلاقية 
تنجاوز تلك العبادات الوثنية المتنافسة فإن ازمة الضمير الناشتة من جراء 
الجايات بين تلك العتقدات قد قرت رجالاً إلى البحث عن صيغة 
ترابط حياتي أسمى للعيش وفقاً لشريعة واحدة وإله واحد. كان عؤلاء هم 
اله الأحتاف »الذين انفصلوا عن الشرك. 

كانت أصوطم متعددة: فلا شك أقه كان من بينهم مشركون قدماء أكثر 
اا بدقة عقيدتهم وحياهمء الذين انتقلوا من الاعتقاد يإله اعلى عن 
الألهة الأخرى إلى إل واحد: هو (الإله). وآخرون» ولا سيا في الشمال من 
الجزيرة» الذي كان في وسعهم الأحتكاك بأديان إيران» أحسوا بانیم 
معيأون كمريديّ زراتوسترا في صراع اهورامزد! من أجل الخير ضد قوی 
الشر في العالم. وكان منهم على الأخص أولئك الذين 
عقيدة إبراهم الاصلية : عقيدة التسلم الكامل لإرادة إلّه أوحد تتجاوز 
وصاياء عقولنا وروحياتنا-- البشرية. وأيضاً بين أولثك ؛ ليس .بود فحسب 
وإتما رجال» كانوا؛ فيا وراء الطقوسيات والتخصيصيات اليموديةء» 
يرجعون الى النيم. ولكن كذلك مسيحيون تعبوا من الحيأة في جو 
الشاحنات اللاهوتية التي يحسمها في غالب الاحيان عنف التمع 
الاإمبراطوري أو تسويات حساب بين الفرق الطائفية. 

لقد دعا الاإميراطور قسطنطين إلى مجمع نيقية (م؟") ليس بدوافع من 
العقيدة قط بل لأسباب سياسية هي : أعطاء !مبراطوريته المهددة دعا 
بوحدة أيديولوجية. وهكذا فإن التجرية المعاشة للحب- حب إله لم يحد في 
تدرته المنفردة والسيطرة كمشرع كا في العهد القديم» ولكني صورته 
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أ عبارات غريبة[يين الا 


الإنسانية الأقرب هي صورة حب ساني لا ينغلق على نقسه في أنافية ثنائية 
بل يبقى متفتحاً على الآخر » على جميع الأخرين يدون حدود- صيغت إذن 
وترجت في هذا الجسم يلنة الفلسفة اليونانية وثقافتهاء العريية أتم الغرية 
عن هذا الوحي المسيحي الآساسي ‏ 

وعلى ذلك فإن الإسلوب الجديد للحياة الذي اوحى به يسوع الناصري» 
القبول مباشرة لدى جهرة بسطاء الناس والذي أثار فييم كثيراً من 
الابطال والشهداء قي وجه الاضظهادات الرومائيةء اصبح في رطانة 
ارسطوء تأملاً ' جردا :ضير مهوم من الشعب التفرج على الخاصات 
« البيزنطية » بين الطوائفهٌ اللاهوتية المتناحرة وضحيتها 


إن « البشرى ». . التي يكشف عنها الإنجيل كيف يكون في وسع غيل 
إنسان ان تعاش اليا » بكيال مطلق في الحب حتى السمو الى التضحية 
العظمى على الصليب» كانت تغور. في كلات ملتبسة قلفة « ميتة » أعني 
كلات لغة ألم يعد أي شخص بحاجة البها ليعير عن تجرية حبه الماش او 
عقيدته . وراح: الناس منذئذ يتنابدون ويقتتلون طيلة قرون من أجل 
: هل بألاين «كائن في جوهر » الاب؟ فتولدت 
«هرطقات » عديدة عنم جرا الأجوبة المعطاة هذه المشكلة الفلسفية 
اليونانية الباطلة من دون ان تثكون ها أية علامة بالرسالة المسيحية. 


في زمن الرسول» باعتبار أن كل مسيحي « مهرطق » ملحد في نظر 
الآخر (على الأقل على مستوى رؤساء طوائف كنائس الإسكندرية 
والقسطدطنية وانطاكية وروما أو غيرها) وبالنظر الى أن إحد الاباطرة 
السياسيين هو الذي يفصل بالنهاية في الجادلات. قإن الإتجام السائد في 
الشرق كان أتجاه ال «نساطرة ». كان هؤلاء النساطرة الذين ينتسبوت الى 
تسطوريوس 15:م6هه1< يطرير لف القسطنطنية عام 4848 وهو نفسه تليمذ 
تيودور دي موپسویست علدعيووه!! عل :756000 يؤكدون بأن الله وحده 
(الاب) لم يكن مكتاً لا أن يخلق ولا أن يولد وأن يسوع التاصري لا يلك 
إذن أن يوضع على نفس المستوى وأن مرم بالتالي لم يكن في الوسع تسميتهاأ 


¥ 


«ام الله » ولكن ام يسوع. وقد نشأت هذه التسطورية في بلاد فارس وهي 
ها يحتمل أن يكون الرسول عرفها عندما كان يقود الى سوريا قواغل خد ية 
زوجته القبلة. 

وق الحبشة حيث نصح عمد عدداً من اتباعه بالهجرة عندما كاثوا في 
مكة يتعرضون للتعذيب» كان الفارق الدقيق الراجح هو ال ٠‏ مونوفيزية » 
التي تعترق بالسيح بطبيعة واحدة: إلهية وليست إنسائية. 

وق اسبانيا كانت تنعثر « هرطقة » فريدة هي أل « پريسييانسم » 
مصادد امه مؤسها اسقف أفيلا بزيسليان الذي أعدم في تريف عام 
ومم. وقد تأثر مذهبه بالنوصية التي يكن بلوغ الله وفقاً لها بالمعرفة 
وبالحضور المباشر » ولم يكن يسوع إلا رسولاً عظياً . 

وخيراً كان ال «أريوسيون » ما يزالون باقين في مصر. وهم اتباع 
اريوس» إسقف من أصل لببي ومدرس قي الإسكتدرية في زمن مجمع نيقية 
الذي أدانه . وني رأي اريوس با إن الاب هو وحده غير مولود » قإنه وحده 
هو الله. وما الاين الا وسيطا بين الله والعالم الخلوق. 

في زمن ظهور الرسول كان الفحوى الديتي » في برقشته » مشكلا إذن من 
وثنيات متعددة الألهة من معتاها الإنساني ومن طقوسية يبودية جافة ومن 
« طوائفيية » مسيحية. وكانت هذه الايديولوجيات المتبأينة جميعها 
والمتناقضة والنفصلة عن الحياة تفاقم التفكك الإجتاعي . عندئذ كشف 
الرسول عن عقيدة بسيطة وقوية » اعادت الروح جتمع جديد. 

ل يدع انه بؤسس ديئاً بل جاء ليرشد الناس بوي من اللهء إلى أن 
يتذكروا من جديد العقيدة الأصلية عقيدة إبراهم). أعني ألا نعبد إلا 
)١(‏ اثقرآن الكرم » سورة الب آية ۱۴۵ : ء وفالو! كونوة هوداً او نصارى یدوا قل بل ملة 

براحم حنيقاً وما كان من المشركين , قولوا امنا يالله وما أنزل اليئا وما انزل إلى إبراحم 

وإساعيل وإسحق ويمقوب ... » ويتردد ذلك في مناسبات عديدة ويخاصة في سورة آله 


سراف آية باه وآية مه ؛ وفي سورة الأنمام الآية 1+5 ؛ وفي سورة النسل الآية .1 والآية 
في 


إلهاً واحداء ون نبد إذن اممتقدات الباطلة الطفيلية والطقوس التي لا 
حياة فيها. ولم يكن ذلك استبعاد جيع اشكال الشرك بتعدد الإلّهة وعبادة 


الاوثان وانما اخضاع كل سلطة وكل ملكية وكل معرفة لمفهوم التسبية. 


إن الله اكير من اعظم الملوك؛ وإليه وحده يدان بالإجلال المطلق؛ قها 
هنا الميداً يحق لا يجوز التصرف فيه » بالصمود في وجه كل طغيان وبعارضة 
كل سلطةء الأساس الإلمي لمساواة بين جيع الناس من وراء أي تسلسل في 
المراتب الإجتاعية » وعندما توجه الى صحابته بالكلام لأخر مرة بمكة في 
« حجة الوداع » في اذار ٥۳۲‏ ألح عمد (لله) على الساواة بين جميع التي 
مام لله دون تييز في الأصل والغنى أو الدم كا جاء في القرآن: « إن 
أكرمك عند الله أتتام ». 

وة توكيد بنفس القدر من الرديكالية والتشدد على التسامي كان 
يعطي اساساً جديداً بصورة جوهرية للجباعة» للأمة . فالتسامي والأمة ها 
المحوران المتجاذبان اللذان لا يتجرآن في رسالة الني . 

فالله وحيد وهو حقيقة واحدة. وهذه هي الشهادة» المبداً القاعدة 
لإعلان الإيان والمسلمة الثانية فيه وهي أن حمداً رسول اللهء تثير إلى 
حركة الأوبة؛ ذلك أن ممداً هو القدوة نفسها لكل حقيقة ينظر اليها 
كوحي واشارة من الله. فالترآن عو اللهء في بلاغه للناس» متوجياً اليهم 
بالكلام الذي يوحيه إلى الرسول من !جل ريطهم بمصدرهم. 

ليس فقط لا توجد الوهية اخرى غير الله ولكن ليست هناك حقيقة 
أخرى: «ستريهم آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حتى يتبيّن هم أنه الحق.. » 
(سورة قصلت 07). فالبي يشخص الخلق كله ؛ الذي يكون كل شيء فيه 
«آية »» کل شيم هو تجلي من الله: إن نفس كلمة آية : أمارة تمي في أن 
واحد آية من القرآن» وانساتاً يكون مرآة للإلهى او حقيقة واقعة من 
الطبيعة . فيا من شيء في وسعه أن يكون ولا يكون إلهباً. ويكون وهمياً 
E‏ 
اذن فصل بين القدس والمدنس. كل شيء يكون مقدساً بعلاقته 
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فالكفر يرتكز على النظر الى الأشياء كا فو كانت مستقلة عمًا هو أصلها 
وغايتها ومعناها. 

هذا الوحي بالوحدة الإلهبة (التوحيد) الذي يعطي لكل حياة ولكل 
شيء معنى بالنسبة لعلاقته بالكل » ليس توحيد! جامدأ » توحيد الرمان بإله 
واحد جرد » جاعلاً من الله فكرة واقل من ذلك أيضاً. حلوليه » وحدة 
للوجود تستبعد المغارقة الأمر الذي يكون بالنسية للمسلم ء العالم الغائب منه 
الله . الوحدة الإلّهية» التوحيد» هو فعل. فعل من الله داتم الخلق؛ عل من 
الني » الذي بكلامه ؛ اللوحى به من الله يكون ليس وحدة أو جلة ولكن 
فعل توحيد ء فعل تجميع » فعل لكل إنسان يعي أنه ليس ثة إلى وحقيقي 
إلا الله وأنه في كل لحظة بريط كل شيء وکل حادث وکل عمل مبدته. 

ولیس في الوسع فهم توسع واشعاع الإسلام ولا حاليّته اليوم من دون إن 
تلفت النظر إلى وجهين اسأسيين تجليا منذ ظهور الني . قبل كل شيء ان 
التوحيد هو عمل يدل على سخف اعتبار اللإسلام كا لو كان يقود إلى 
الجيرية: إنه يقدم على العكس الأساس الاصلب للمسؤولية الإنسان وحريته 
خاسم إل «إسلام » نفسه يمني ال « تسلي » الامتثال للارادة الالّهية » وعليه 
فإن كل شيء » في تصوره للتوحيد »لكل يكون « مسلا » فمثلاً: الشجرة في 
ازعراها » الحيوان في نموه الحجر في جاديته » لكن هذا التسلم لا يتعلق 
بها . ليس في مكنتها الافلات من القانون الذي يحكبها ؛ فالان 
يستطيع «نسبان » طبيعته الحقيقية: «قال كذلك أتتك آیات 
وكذلك أليوم تنسى » کا قيل له في القرآن (سورة طه 5؟1). فهو يصبح 
مسلا أذن بالاختيار وذلك بتذكره الشريعة الأول شريعة التوحيد 
والمجموع التي تعطي معنى لحياته. وهو مسؤول مسؤولية تامة با أنه .لك 
امكائية الرخض 

من جهة أخرى سوف يكون غريبآً اعتبار عقيدة قادت انين في 
غضون ثلاثة ارباع القرن» إلى تجديد أربع حضارات كبرى وإلى الإشعاع 
على نصف العام » عقيدة قدرية» منقادة. هذه الدينامية في الفكر والعمل 
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هي عكس القدرية: لقد اقتادت ملابين الئاس الى التأكد من أنه كان 
يمكنهم أن يعيشوا على نحو آخر. 

اللا حظة التانية تنصب على وجه الدقة على هذا النهج الجديد للحياة: 
إذا كان الاإسلام تمكن من الانتشار بثل هذه المقدرة ويبذه السرعة يادىء 
ذي بده في بلاد العرب ثم من الحيط الاطلنطي إلى بحر الصين » فذلك لأنه 
كان يحدّد معنى الحباة لدى شوب صلّت الطريق بتفكك مجتمماتها وثقافاتها 
وعقيدتها . 

قي عبدأ جيع تلك التجديدات كانت هناك هذه الإرادة باستمادة 
عقيدة أصلية: هي عقيدة إبراهي» العقيدة التي كانت تُتَرَجِمٍ الى افعال 
تخضع إلى أمور نسبية مراتب البشر وثرواتهم وحكمهم وتيذل جهدها في 
تحقيق المشروع الإتهي . 

كان القرآن يمترف بصدق اتبياء التوراة على أنهم رسل لله قفسه: شرائع 
مومى وانجیل يسوع كانت كلام الله. 

وقد أوصى القرآن بأهل الكتاب من اليهود والتصارى: دولا تجادلوا 
أهل الكتاب ذلا يالتي هي أحسن إلا الذين ظلموا منهم وقولوا أمنا بالذي 
أتزل إلينا وأفزل إليك وزلهنا وله واحد ونحن له مسلمون » (سورة 
المنكبوت 45). فكل وحي » كل د تنزيل » من تلك التنزيلات اللبوية هو 
حلقة من سلسلة من نفس الحقيقة الإلّهيةء حتى لو كانت الرسالة حرفت » 
فالسم يكرّم إيرأهم وموسى وعيسى (حتى أنه يوجد في بلاد الإسلام 
« مساجد يطلق عليها اسم مريم » وقي ليبيا في عهد العقيد القذافي يُحتفقل 
بعيد الميلاد كا تكرم مرم العذراء). 

«قولوا آمنا باله وما انزل الينا وما إنزق إلى إبراهم و[مماعيل 
وإسحق ويعقوب والأسياط وما أوتي موسى وعيسى وما أوتي التبيون من 
ريم لا تفرق بين أحد منهم ونحن له مسلمون ». (سورة البقرة 095 

ولن يكون في الوسع إقامة حوار صحيح إذا لم نعترف بأن في القرآن 
(آيا كان رأي غير الس في مصدره) وعيض من الإلهى ‏ 
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حتى عبدة الاصنام» المترددون الى الكعبة في مكة للحج » اكتشفواء قيا 
وراء آهتهم» عقيدة تدهم في العام وتعطي حياتهم وکل شيء معنى » 
وشرعة لعملهم . 

وما من احد كان لديه الإحساس» وهو يستقبل رمالة الني » يأن ينكر 
وجوده الشخصي بل على المكس » کان يكتشف من جديد» تحت ركام 
الأوهام والطقوس والعتقدات» فا ورام الكهنة المدعين أجم يكتنون 
المقيدة ويقومون مقام اللهء كانهم حائزون على الحقيقة» عقيدة ونبجا 
يعيدان إليهم الأمل الجاهد بتغيير العالم. 


م يعد هناك وسطاء» أعني كهنة ينصبون أنفسهم أدواته ليتوقراطية 
باطلة» كا ل يعد هناك ملوك 1و أمراء يزعمون إنبم ذواب الله على الأرض 
ما دام أن الله تفه يوحي بشرائمه . بعد الآن ما من أحد يستطيع اغتصاب 
الق من 

إا عقيدة تربط الإنسان باصله وبغايته معا وتعطي معنى لحياته 
إنطلاقاً من ١‏ أركان » الإسلام الخمس . 

-١‏ الجهر بالعقيدةء الذي سيقت الإشارة إليهء الشهادة بأن لا إله إلا 
الله وأن ممداً رسول الله. فالكون باكمله على هذا التحو يتخذ معنى» إذ 
يتجلى الطلق في النسبي على شكل « أشارات » ورموز. إن الطبيعة والبشر . 
امآ ككلام القرآن. هم ظهورء هم جلي الله. «تسبح له السموات السبع 
والأرض ومن فيهن وإن من شيء إلا يسبح محمده ولكن لا تفقهون 
تسبيحهم نه كان حلياً غفوراً » (سورة الاسراء 46). 

+- الصلاة وهي الشاركة الواعية من الإنسان بهذا التسبيح الذي يريط 
كل تخلوق بخالقه . « عد إلى ذاتك تجد الوجود كله مختصراً فيك ». 


أن الصلاة تريح المؤمن بهذه العيادة القامثة: فبالقيام بهاء وقد ولوا 
وجوههم شطر مكةء يندمج المسلمون جيعهم وجميع المساجد التي تشير وجهة 
الحراب في كل منها إلى اتجاء الكمبةء بدوائر متحدة الركزء بهذا 
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الإتجذاب الواسع للقلوب اطافية نحو مركزها. والوضوء؛ يرمز الى عودة 
الإنسان الى الطهارة الأصلية : مستبعد؟ منهء بهذا الاغتسال كل ما يمكن أن 
يشوبء بأي كدر ؛ صورة الله وبيدا يصبح مرآته الصادقة . 


- الصوم وهو إيقاف طوعق للايقاع الحباتي ء توكيد حرية اللإنسان 
بالنسية لذ « آنا » ولرغياتها وقي نفس الوقت هو التذكير بوجود من عو 
جائع فيئا کا لو كان تذكيرا بذات أخرى يبب الساهمة بانتزاعها من 
البؤس وللوت . 

“٤‏ الزكاة ليست متسؤّلاء إا ضرب من العدالة الداخليةء إعطيت 
صيغة المؤسسة» وهي الزامية تجعل تضامن الؤمنين فعالاً. أعني اولثك 
الذين يعرفون التغلب في أتفسهم على الأنانية وعلى البخل. والزكاة هي 
المتذكير الداع بان كل غت لله شأنه شأن كل ثيء . وإن الفرد لا يمكنه إن 
يتصرف فيه على هواه وأن كل انسأن هو عضو في جاعة. 

ه- الج إلى مكةء بيت اله الحرام لا يسم المقبقة العالبة للأمة 
الإسلامية فحسب » بل إنه يحي في داخل كل حاج الرحلة الداخلية نحو 
مركن ذاته. 

غالمسألة المركزية في الارسلام » في جميع مظاعره عي هذه الحركة المزدوجة 
من مد الإنسان نحو الله وعودة الله إلى الإنسان » انبساطاً واثقباضاً في قلب 
المسم: « ... قالوا إن الله وإنا إليه راجعون » (سورة البقرة الآية .)١8+‏ 

ترتكز هذه الطريقة في تصور حياة الشاي والعقيدة على شكل 
جديد من الحياة الاجتاعية ظهرت ماما الأساسية في الدينة . فقد أعطى 
اللي » حقيقة » عندما أصبح المؤسس لدولة في المدينة عام 589 الل الأول 
لجاعة من توذج لم يكن يعرف حتى ذلك الحين: فهي ليست بعد الجاعة 
الجاعة القبفية ء امتحدة بروابط الدم لدى البدو الرحل أو القيدة بالإرض 
لدى الحضريين . كذلك ليست « أمة » بالعنى الغربي للعبارة» مرتكزة على 
وحدة أرض وطن» وسوق ولغة او تاريخ ء أعني على معطيات كالمرق 
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والجغرافيا أو التأريخ - وبالتالي على المأضي- ؛ ولكن مجتمع نبوي مبني 
على تجرية مشتركة من تعالم الله 

إن التأمل في مجتمع المدينة يتيح استخلاص القامم امشترك بين جيع 
امجتمعات الإسلامية التي تريد أن تكون إمينة بصورة صحيحة على تعالم 
الني . 

قبل كل شيء فيا يتعلق بالسلطة السياسية. بقصل مبدأي الإسلام 
الاساسيين- مبداً السلطة لله وحده وهو الذي يجعل كل سيادة إجتاعية 
نسبية ومبداً إل « إستشارة »» الشورى الذي ستبعد اية وساطة بين الله 
والشعب » يُزالء في أن واحدء أي استبداد مطلق يضفي القداسة على 
السلطة ويصبو إلى أن يجمل من القاشد إلهاً على الأرض» وآية 
«ديوقراطية » من النموذج الغربيء أعني الديوقراطية الفردانية» 
الكمية » الإحصائية: المفوضة. المستلبة. ذلك أن الحرية ليست نيا ولا 
عزلة » لكنها انجاز للإرادة الإلهية, 

وفيا يتعلق بالملكية: إذا كانت كل ملكية هي ملك لله» وأن كل إنسان 
لا ينال منها بعمله إلا حت الإنتفاع فإن التصور القرآني والنبوي للملكية 
هو العكس نفسه للتصور الغربي والبورجوازي. 

ففي الحق الإسلامي » ليست الملكية خاصية عن صفات الفرد ولا من 
صنات الجاعة وائا هي وظيفة اجتاعية» مرتبة لتابية مقتضيات الإرادة 
الإلهية في ال « أمر بالمعروف ». 

أليس الساعي والجاعة ها الإسهام الذي يستطيع الإسلام اليوم ان 
يقدمه لق مستقبل يوجه إنسافي » في عام جعل: استبعاد السمو منه وثدمير 
الجاعية بالفردية وسيطرة غوذج جنوي من النمو. الوضع الرامن +86 
مسو لا يكن إن يعاش» ومستحيلة فيه الثورات من النموذج الغربي. 


كان جان جاك روسوء في عقده الإجتاعي ستند ألى تصور عرد 
للغرد ولم يكن يستطيع في النهاية تخيّل الاندماج الاجتاعي الا من خلال 
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أسطورة « إرادة عاعة » أظهرت أشكالما التاريخية اللموسة عبر البرئاتات 
والاحزاب» كل ما كانت تنطوي عليه من تفويض بالسلطة واستلاب لحاء 
لاعطاء صورة عسوخة عن إل «ديوقرإطية ٠ء‏ إذ أصبحت مشاركة الشعب. 
في السلطة تصورا وهمياً وغائلة. 

وكان الأمر على هذا النحو بالنسبة للملكية: فلقد قاده تعريفها 
القردافي الروماني والبورجوازي إلى نظرية ال «صالح العام » المزعومةء» 
القائلة بأنه إذ! جد كل واحد في نيل مصاحته الشخصية فإن الصالح العام 
سوف يتحقق . وكان لا بد من انقضاء قرنين من الاضطرابات الاجتاعية 
التي ولّدت هذه « الليبرالية الإقتصادية » التي لم تتفق » لتفضح هذه الغرية 
الإقتصادية عن « الصالح العام » وكذلك الغربة السياسية عن «الارادة 
العامة » فإن التجارب الموصوفة بال « إشتراكية » التي أحلت عل هذه 
الأساطير أسطورة « حزب » عام بكل شيء ومرسل من العناية الإلّهية الذي 
سوف تتمثل فيه بدوره» بأسم طبقه يقال انها رسولة المستقبل ولكنيا لم 
تستشر أبداً » تلك « الارادة العامة » إو ذلك « الصالح العام »» قد قادته 
إلى طرق مسدودة اخرى 

إننا لا نسعى مطلقاً إلى اعتبار جميع منجزات الجتمعات الإسلامية 
التاريخية مثالية. بل نعتقد أن نشدان استنباط تة تشريع صالح لجميع الأزمنة 
وجميع الشعوب من نص مرل + کف عن عة قامية: ضارةة ألم يرد في 
القرآن «ولكل أمة رسول واذا جاء رسوهم ي بينهم بالقسط وهم لا 
يظلمون » (سورة يونس )٤۷‏ 0 0 دقة أيضاً: «وما أرسلنا من 
رسول إلا بلسأن قومه ليبين هم... » (سورة إبراهى 6). 

واليوم إذا لم يتجمد الإسلام في ماضيه ونا عرف كيف يحل مشكلاته 
عصرنا بروح مجتمع المدينة » متذكراً : أن البقاء على الاخلاص للأجداد لا 
يكون بنقل الرماد من موقدهمء وفقاً لتعبير جوريس » بل الشعلة وإن النهر 
باتجاهه إلى البحر يكون وفيا لمنبعه؛ إذن لاستطاع أن يثق لنفسهء ليس 
جا آهل الام و[ بمبوزة غا فاق اشر اة لا مها عند 
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ليس في الوسع إذن تغسير انتشار الارسلام باسباب خارجية فحسب مثل 
وهن الامبرا طوريات المغلوبة الاكيد وبالتالي تفككها (أمبراطورية الشرق 
الرومانية» امبراطورية فارس الساسانية: امبراطورية الفيزيفوط في 
أسبانيا) وأقل من ذلك أيضاً ياسباب عسكرية فقط . 
نقد اكت امبراطورية الشرق الرومانية والأمبراطورية القارسية 
السأسانية « عظيمتا » ذلك العصر احداها اللأخرى بالفعل في حروب لم 
تتوقف بينها من اجل الهيمنة والسيطرة على الشرق الأدنى وبصورة خاصة 
من 1-٤‏ إلى 4ك 
ومن المؤكد كذلك إن الامبراطوريتين المتخاصمتين قد أدخلتا القبائل 
العربية في شؤونها باستخدامها أولئك القرسان الحاربين من الصحراء 
كميليشات من أجل الدفاع عن « ثقور » دولتيها المتقدمة. 
اقام الفرس الساسائيون» في الجيرةء على مقربة من عاصهتهم 
ستيزيفون . قييلة بني للم » فجعلوا منها أسرة مالكة» اللخميين » وكان 
عليهم كاتباع» مهمة مقاتلة الرومان بصورة دائة وردهم عن الحدود. 
وبالمقابل اختأر أباطرة بيزئطة أسرة عربية أخرى هي أسرة الفساسئة من 
البدو الذين كانوا ينطقة شرق الاردن الحالية » ليجعلوا منها عام ؤبأم 
5 الغساسنة الذين اعتنقوا السيحية « المونوفيزية » (التي كانت ترفض 
. الاقرار ب « طبيعة » مزدوجة ليسوع)ء وكانت شائمة منتشرة على نحو 
خاص في سوريا ومصر. 
وكانت تلك عوامل مؤاتية لانتصارات العرب السلمين المقبلة. 
إلا أن الأسباب العميقة لهذا الانتشار الا طف التي اتأحب» غداة 
وفاة الرسولء في مدة اشتي عشرة سنة » من 1۴۳ إلى هوت تأمين السيادة 
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بية قن فلسطين وسوريا وما بين النهرين كا في مصر (إذ لم تتوققف هذه 
الموجة الأولى إلا أمام عوائق طبيعية: ملاسل جبال طورس : في اسا 
الصغرى» وسلاسل الجبال في إيرآن الشرقية» وني الغرب صحاري النوبة 
وليبيا) كانت أسباباً داخلية مرتبطة مجوهر الإسلام نفسه ‏ 

باديء ذي بدء كان التأكيد الأساسي على سموالله : ججمل جميع السلطات 
نسبية » يلتسى كا رأينا مساواة مبدئية بين الجميع ويصبح إذن خيرة نحرر 
من جميع الاضطهادات السياسية أو الإقتصادية أو الدينية» ويفتح باب 
الأمل أمام جيع المضطهدين . 

وهذا ما يفسر لماذ! عمل انتصار عسكري واحد على كل من المستبدين 
الجالسين على سدة الحم (هيرقل قي عام 1۳١‏ بالنسبة لامبراطورية الشرقه 
الروماقية + يزدجرد بعد الاستيلاء على ستيزفون» عاصيتهء في عام 99+ 
بالنسبة لامبراطورية الفرس الساسانية» أو فيا يعد عام ۷١١‏ إنتصار عدد 
قليل من مقاتلي طارق على رودريق ملك الفيزيقوط على الريوباريات في 
أسبانيا) على انبيار امبراطوريات كامبراطورية الفيزيقوط قي اسبانيا أو 
أمبراطورية فارس أو على التخلي للمرب عن اغنى مقاطعات امبرا طورية 
الشرق الرومائية (سوريا ومصر ثم بعد قليل افريقيا الشالية كلها). 

في كل حالةء يعد هزية الفئة المسيطرة المكروهة من الشعب » كان 
المرب يستقبلون كمحررين من قبل أولئك الذين كانوا ضحايا اضطهاد 
إجتاعي أو سياسي أو ملاحقة دينية. 

فبالنسبة للمسيحبين المونوفيزيين اللاحقين كهراطقة في امبراطورية 
الشرق الروماتية » كا بالنسبة للمسيحيين اللسطوريين في فارس . كا بالنسبة 
لقباتل البربر- التي ساقدت فيا مضى الدوناتيين' قي حين أن القديس 


(#) نة إلى دوثات بوصم0 أسقف توميديا ثم قرطاجة (متوفی حوالي )2١0‏ ترأس حركة 
سبيت باسمه فاستطاع تحت شمار أورثوذكسية الاسرار المقدسة أن يترأس الفلاحين 
والمزارعين من السكان الحليين الفقراء ويؤئيهم على الاغنياء من السثعمرين الرومان.. 
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اوغسطين دعا ضد المرطقة إلى قمعها عسكرياً ويوليسيا من قبل امبراطور 
روعا- كا بالنسبة لليهود أو المسيحيين ال في أسبانيا 
الذين يلاحقهم اكليروس متعصبء كا بالنسبة للفلاحين الاقباط في مصر 
الخاضعين لابتزازات واغتصابات كبار ملاكي الارض البيزنطيين كان 
اتتصار العرب على أسيادهم ومضطهديم » خلاصاً لاسيا وان « هر طقاتهم » 
الناشئة بالنسبة لحمظمهم عن التفسيرات المّينية لثالوث. كانت تجمل 
التصور الإسلامي لله وللتوحيد مقنعاً بسهولة. فالسورة ٠١١‏ من القرآن 
تعول: 

« قل هو اله أحدء الله الصمدء ثم يلد ولم يولدء ولم يكن له كفواً 
إحد ». 

هكذ! كان في مكنته كمسيحي مونوفيزي أو نسطوري أو أرياني ان 
يتحرف» قبا وراء تحكات اللاهوتيين الفائقة إلدقة» على عقيدته الاساسية 
الخاصةء كا أيدها بصورة رائعة يجمع لاتران الديني الرابع ء التحقد عام 
6 لادافة تصور يواكم دي فلوري للثالوت. 

وقد أكد هذا الجمع من جديدء دائاً بنفس الكلام القتيس من 
الاغريق » على الوحدة المطلقة لل «جوهر » أو الكنه او الطبيعة الإلهية وى 
فعرفها على انها « حقيقة علوية لا تدرك ولا توصف [ ...] وهذه الحقيقة لا 
تلد ولم تولد » 

في دراساته عن وضع الكنيسة في سوريا في القرن السادس» يستشهد 
سيادة الأسقف دوشين ١١٠٥ا‏ بيشيل السوري فينقل عنه ما يلي: دان 
له الأنتقام إذ رأى خبث الرومان وأذاهمء الذين حيث ما كانوا 
يسيطر ون» ينهيون بوحشية كنائسنا واديرتناً ويقضون علينا بلا شفقة» 
أرسل إلينا من الجتوب إيناء إساعيل لانقاذنا منهم. [...] ولم تكن تنك 
فائدة طفيفة بالتسبة لناء أن نتخلص من قساوة الرومان ومن خبثهم 
وأذاهم ومن غضبهم ومن غيرتهم الفظةء وأن نجد انفسنا في راحة. » 

وعلى الطرف المقايل من البحر الأبيض المتوسطء قي إسباتياء سوف 
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يعني الامر كذلك تحريراً اجتاعياً ودينيا في ان واحد. فقد أظهر أغناسيو 
أولاغيو #دهدات دنعدموة كيف كان ما لا يصدق أن تقح إسبانيا عسكرياً 
بغزوة مكثفة من سكان الحجاز. فتساول: « كيف أمكن لحفتة من البدو 
الرحل» قادمين من قلب شبه الجزيرة العربية أن يفرضوا لغتهم والشريعة 
الإسلامية على خسة عشر مليوناً من السكان يعيشون فوق ستائة آلف كيلو 
متر مربع من شبه الجزيرة الايبيريه ٠۴»‏ 

وبالمقابل كانت اكثر قربا من الحى اهمية دور الصراعات الدينية 
والسياسية في أسبانيا . فقي عام ١۷ء‏ جسل إحد ملوك الفيزيقوط » يدعى 
أوريك من الاريوسين الدين الرسمي لشبه الجزيرة كلها بعد أن قطع صلاته 
بامبراطور بيزنطة وعلى الرغم من ان ملكا احر هو ريكاريد ارتد عن 
الاريوسية في مجمع طليطلة عام 8ه فإن الشكلة لم تكن قد حسمت البتة 
في عقول الشعب. بحيث أن الاريوسيين والبريسيانيين والغنوصيين في 
اسباقيا انتموا بسهولة الى الإسلام الذي شعروا انهم قريبون منه. 

وهكذا يظهر انتصار الإسلام في أسبانياء في جوهره كأنه نتيجة 
« حرب أهلية ». فإن الإسلام ء بائضام الطوائف أل « توجيدية » إليه (تلك 
التي رفضت تعريف الثالوث كا صيغ في مجمع نيقية » التي ترى في يسوع نبياً 
وترفض بالتالي تسمية ميم دام الله »)ء بد!ء حتى في نظر الكنيسة 
الرسمية » ليس كدين جديد بل ك «هرطقة مسيحية ». فعلى هذا النحو 
يتظر اليه القديس يوحن الد مشقي (ا لوقي عام 44؟) ودانتي نقسه سوف لا 
يضع ممد في عدادالوثنيين بل بين الطراطقة ؛ إذ يرد الكلام عنه في « الخلقة 
الثامنة » من الجحم (نشيد ۲۸) وعي نفس حلقة البابوات نيقولا الثالث 
ويونيفاس الثامن وكلبانت الخامس . 

لم يكن هؤلاء « التوحيديون » جاجة الا الى معركة وحيدة بين جيل 
طارق وقادش تدعمهم فيها بعض قبائل البرير من الريف ء ليتغليوا على ال 
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« أورثودكسيين »» المسيحيين التقليديين. جلاف ذلك كان تأثير التجار 
العرب حاسياً ويخاصة الاصطدام بقوة فكرة كالإسلام ثم إرسال بعض القادة 
العرب واخيراً السياسة العظيمة في نشر الإسلام التي قام يها عبدالرحن 
الامير الاموي الذي وصل أسبانيا هارياً من بغداد عام 705 يعد 
« العركة » منمسين سلة. 

وقد كشب المستشرق دوزي في كتابه تاريخ المسلمين في أسبانيا (ح ۲ 
ص )٤۳‏ يقول: ء كان فتح العرب لأسبانيا خيراً اء فقد احدث ثورة 
اجقاعية هامةء إذ عملت على اختفاء جزء كبير من الشرور التي كانت 
البلاد تئن تحتها مند قرون [ ..] حك العرب وققاً للطريقة التالية: 
خفضت الضرائب كلياً بالنسبة لضرائب الحكومات السابقة. وانتزع 
العرب الارض من الاغنياء التي كانت مقسمة الى اقطاعيات وأسعة 
للفرسآن يزوعها أكاروف من الاقنان أو عبيد ساخطون فوزعوها 
بالتساوي بين اولك الذين يعملون بالأرض. فادارها المالكون الجدد علء 
اماس والاند فاع وحصلوا على محاصيل ممتازة. وحررت التجارة من القيود 
ومن المكوس الباهظة التي كانت تسحقها فنمت فواً عظياً. وكان القرآن 
ببيح للعبيد أن يشتروا اتعتاقهم بتعويض عادلء وهذا ما يسر اشتراك 
طاقات جديدة في العمل فاحدثت هذه الاجراوات جيعها راحة عامة 
كانت السبب في حسن الاستقبال في بداية السيطرة العربية0). 

م يأخد انتشار الإسلام؛ غالب الأحيان؛ شكل الاجتياحء واقل من 
ذلك ايض شكل الاستعبارء فان بلاسكو أيبائيز هتدح ذلك في كتابه دفي 
ظل الكاتدرائية »» على النحو التائي: «كانت إسبانيا المستعبدة للوك 
لاهوتيين واساقفة محبين للحرب» تستقيل بحفاوة غزاتها [...] قفي غضون 
عامين استحوذ العرب على بلاد استغوق استرجاعها سبعة قرون. فلم يكن 
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ذلك اجتياحا بفرض نفسه بقوة السلاح وانغا كان مجتمعاً جديداً تتنامى 
جذوره نشيطة عن كل جائب. وكان العرب حريصين على مبدأ حرية 
الأعتقاد» حجر الزاوية الذي ترقكز عليه العظمة الحقيقية لجميع 5 
ففي المدت التي كانوا اسيادها يقرون بوجود كنيسة المسيحي و 
اليهودي ». 

وإذ! التمسنا التعبير عن صفة هذا التوسع مصطلح السياسة المعاصرة 
لأمكننا الكلام عن « أزمة ثورية »: أعني عن تحول إجتاعي ناجم عن قلب 
نظام إجتاعي بال وكان هذا التحول يلي الطموحات الشعبية ويعتق 
امكانيات جديدة (بفضل اصلاح زراعي بصورة خاصة). يي حرب كمثل 
هذه المرب لا يكون السلاح الرئيسي عسكرياًء بل اقتصادياً وسياسياً 
واجتاعياً » وحاملاً لشكل جديد من الثقافة. وهذا الشكل في حالة الإسلام 
هو عقيدة جديدة وجاعة جديدة لا يتفصل أحدها عن الآخر. 

السمة الثانية من سمات الإسلام التي تفسر سرعة توغله هي انفتاحه 
وتسامحه. قمن قبل كان القرآن يأمر باحترام «أهل الكتاب » وحايتهم 
(اعني اصحاب التوراة) ودا ونصارى. هم ايضاً» ملة إبراهم الذي كانتت 
عقيدته المرجع الشتركء وامتد هذا التسامح من جانب إخر ليشمل أتياع 
زرادشت في بلاد فارس واطضدوس؛ ججیث لم پپاجر ال اند 
علدما شيّدت السيطرة العربية في يلاد فارس » الا عدد قليل جداً من 
الزرادشتيين حيثك ما زالت سلائلهم حتى اليوم تشكل الجاعات 
« البارسية ». فالشركون وحدهم حوريو! منهجية. 

ولقد بلغ الرضى ماعات اليهود واكثر منها بالجاعات المسيحية»ء التي 
رفضت الدخول في الاسلام ء والئقة بها حداً انه كان في وسعها الوصول الى 
اعلى وظائف الدولة: كان جد القديس يوحنا الدمشقي اول وزير للخليفة 
الأموي في دمشق وعهد الخليقة إلى القديس يوحنا الدمشقي نفسه بتسم 
.مصاحة مالية الامبراطورية وبقيت روح الاننتاح هذه بعد ۰ في ظل 
العباسيين في بغدادء قعند ما انثا الحليفة الأمون عام ۸۳۲ «بيت 
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الحكمة ». مع جامعته ومرصده اسند ادارة هذا المركز للثقافة في 
أمبراطوريته الى طبيب مسيحي نسطوري هو حنين ين إسحق. 

هذا الموقف يتيح ثنا أن نضح فكرة الجهاد في اطار معناها الحقيقي وقي 
منظورها الصحيح . 

فمن الألوف لدى الغربيين أن يترجوا كلمة جهاه بعبارة «حرب 
مقدسة » اعني حرباً تيأشر من اجل تشر الإسلام. خان كاتب مادة ٠‏ جهاد » 
في الانسيكلوبيديا الإسلامية المستشرق د. ب. ماكدوتالد يبدأ كلامه 
بالتأكيد على أن: «توسع الإسلام بالسلاح هو واجب ديني بالنسبة لجميع 
امسلمين ». 

والحال أن كلمة جهاد لا تي « حرباً » انما تعني « جهداً » على طريق 
الله. والقرآن واضم تام الوضوح في ذلك: دلا إإكراء في الدين... » (سورة 
البقرة 585). 

إن جميع النصوص التي استند اليها عن يريدون أن يبعلو! من الإسلام 
فرّاعة: «دين سيفاء. كانت تفصل دوماً عن سياقها. فعلى سبيل الثال 
سميت الآية الخامسة من سورة التوية «آية السيف » باجتزاء: « فاقتلوا 
الشركين حيث وجدقوهم..» من بقيتهاء التي تحدد أن القصود محاربة 
أولتك الذين عاهدوا ثم نقضوا العهد أو أولئك الذين يحاولون منع المسلمين. 
من إداء شعائرهم الدينية. 


باختصار إذا المرب لم تكن مستبعدة فا لم تكن مقبولة الا من اجل 
الدفاع عن العقيدة عندما تكون هذه العقيدة مهددة لا من أجل تشر 
العقيدة بالسلاح ‏ 

فليس نة ما ببرر الحرب» في رأي القرآن إلا لرد عدوان أو اتتهاك 
حرمة وهيا فعلان محرمان صراحة عند المسلمين انفسهم إذا امتثلو! للقرآن: 
« وقاتثوا في سبيل الله الذين يقاتلونك» ولا تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين > 
(سورة البقرة .415٠‏ 
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وما الكفاح المسلح بالنسبة لمن يارس الجهادء للمجاهد إلا الوجه الثاني 
للجهاد فهناك حديث مشهور ييز بين ال «جهاد الاصغر » اي الدفاع عن 
العقيدة بالقوة ضد عدو خأرجي بهددها أو يضطهدها , وأ «جهاد الاكبر » 
وهو المركة الداخلية للانتصار على انانيتنا وكبح غرائزتا والسيطرة على 
أهوائنا» لاخلاء الجال لارادة الله . 

إا الجهاد الاكير هو كقاح ضد الذاتء ضد الميول التي تجدب الانسان 
بعيداً عن مركزه. وهو ما يقودهء باجتقابه نحو رغبات جزئية, الى أن 
يصطنع لنفسه « اوتاناء وبالنتيجة ينعه عن الاعتراف بوحدانية الله. 
والاتتصار على هذه « الوثنية » الداخلية اصعب كثيراً إيضاً من الانتصار 
على الشركين في الخارج . : 

وما زلنا نجد اليوم في هذا دوساً عظياً لكثير من اله ثوريين » النين 
يطمعون بتغيير كل شيء إلا اتفسهم. کا کان فیا مضى ء شأن الكثير من 
إل« صفيبيين ». الذنين كانوا في القدس» وني أسبانيا « اراد استردادها » إو 
ضد هنود امريكاء يريدون أن يقرضوا على الآخرين مسيحية بهزأون منها 
بكل عمل من اعباهم. 

إن فصل الحياة الخارجية عن الحياة الداخلية هو الىك على اتفسنا بالا 
ننشر باسم المسيحية أو باسم الاشتراكية الا وثنيات دعوية. 

من أنصع الامثلة على التحقبق الانساني للجهاد بشقيه الخارجي 
والداخلي هو مثل الأمير عبدالقادر » الذي لم يكن قحب قائداً حربياً 
عظياً» نظم المقاومة المسلحة للدفاع عن شعبه وعن عقيدته طيلة خسة عشر 
عاماً ضد غزاة يلكون من الوسائل العسكرية تفوق وسائله با لا يقاس» 
وإغا كان كذلك واحداً من اعظم متصوفي العصر كمريد لابن عربتي تبن 
تعاليمه الروحية: وقد اورد في كتاب المراحل تأمله في تعالي صوقي الإسلام 
الأساسية: أن حقيقة الخلوقات العميقة هي الله والله ليس هو الخائق قحسب 
ولكنه كذلك جيع الممكنات غير التجلية والفعل الحر الذي يولدها. وإذ 
كان منفياً في دمشق من قبل الحكومة الفرنسيةء إبان الفتن الطائفية عام 
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٠‏ وما يتبعها من كراهية للاجانب فاته تولّى حجاية ٠٤۰۰۰‏ من 
مسيحبي دمشق وانقذهم من الذبحة . فمنحه البايا نقسه وسام بيوس التاسع ‏ 
وقد سجلت هذه الشخصية النبيلة الفروسية في كتاب المراحلء هذه 
السطور البليغة عن انفتاح الإسلام: ١‏ إذا خطر ببالك بان الله هو ذلك 
الذي تجاهر به المذاهب الإسلامية والمسيحية واليهودية والزرادشتية 
الختلفة او ذلك الذي يجاهر به المشركونء الوّمنون بتعدد الإلّهة وجمع 
الأخرين غيرهم فاعم انه هو ذثك حقاً وأنه في الوقت نفسه شيء آخر غير 
ذلڭف ». 

هذا التصور الرفيع للجهاد » للجهد الذي يُبذل في سبيل اللهء يتضح 
یر اھر أيجا في الدور الذي قلميه « الشهادة » في ماهد الإسلام. 
فقد عرف احد علاء الدين الإسلامي وهو السيد موتاهاري الإيراني الذي 
ناضل في الحركة الدينية ضد الاستبداد منذ عام -195ء الاستشهاد في 
كتابه الشهيد أو الشاهد الصادر عام ۱۹۷۷ بصفتين ميزتين أساسيعين: 
قال« شهيد » أو ال« شاهد » يجابه الموته باسم قضية مقدسة؛ وهو يفعل 
ذلك بعرفة تامة بالخطرء « ولا تحسبن الذين قتلوا في سبيل الله أمواتاً بل 
كناد عند ریم يرزقون » (سورة آل عمران ۱14). 


وهذه التضحية من الشهيد يمكن أن تحدث في معركة يؤمل النصر فيها 
كا كانت الخال في أحدء المعركة التي خاضها النبي والتي يُعزى اليها 
المقصود من هذه الآية من القرآن» أو قد تكون هذه التضحية موقاً عن 
عمد مسلا يه مع اليقين بأن الزية مباشرة. والقدوة في هذا الإستشهاد في 
الإسلام الشيمي » هو استشهاد الحسين » حفيد الني » الذي قتل في معركة 
كربلاء ء فللاستشهاد هنا معنى آخر؛ فيا عدا المزية والموت» لأثه يكون 


(1) لقد تفضل ميثيل شودكويكس #عا00110 .4( فاطلمي » قبل نشرها على بعض كتابات 
الأمير عبدالقادر الروحية. وهذء التصوص ترجها وقدمها للنشر في عام 9م5١(‏ في 
منشورات دوسوي ,لاله باریس . 

زفق أودد ذلك يول قيسي ۷1٥118‏ .2 الذي اد له يبذء التحليل سول الشهيد في التقليد الإسلاسي . 
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شهادة بآم الحقيقة والعقيدة هو بذاته ساهمة في انتصار هذه الحقيقة 
وهذه العقيدة. أن صيحة « الله أكبر » التي أنبضت في إيران ملايين الرجال 
والنساء > المزل من السلاح » ممواجهة جيش متأمرك فتغليوا على هذا 
الجيش بفضل استشهاد كثير من الوؤٌمنين: أن هذه الصيحة تدوي عبر 
التاريخ الإسلامي . فقد نقحت الأمل والشجاعة لجابية الاضطهاد والتعذيب 
منذ معارك النى الاولى حتى ثورة المهدي في السودان ضد رشاشات الانجلير 
في نباية القرن التاسع عشر وإلى بظولة الجاهدين الجزائريين» مرة اخرى 
أيضاً » ضد قوات عسكرية متفوقة تفوقاً لا حدٌّ له ولكنها شهدت انتصار 
العقيدة على السلاح » في النهاية. وقد كتب المالم الديني امم على شريمتي 
عام ۱۹۷۲ وهو احد ملهدي مقاومة الطغيأن في أيرآن » يقول إن الاستشهاد 
ليس احد أيناد اللإسلام بل هو جوهره تمه إإذ يجمع بصورة لا انقصام فيها 
بين مقأومة العدو الخارجي للعقيدة والكفاح الداإخلي ضد الخلجات الاكثر 
حيراتية فيقا؛ الأثانية والحوك: 

اتنا بمحاولتنا على هذا النحوء ان نحيط علا بالأسباب العميقة للانتشار 
الاسلامي وأن نستخلصء في الوقت نفسهء مفهوم الجهاد ما علق به قروناً 
من التعصب ضد الإسلام والإستعار والأحكام العرفية المسبقة ء لا نريد ان 
نجمل الإسلام التاريني مثالياً» وإفا أن نذكرٌ ببساطة اته يستبمد الحرب 
الدينية ومحام التفتيش قاماً كا تنبذها المسيحية في مبدائها نفسه ولو أن 
أولئك كائوا سيحيين ٠‏ ملوكهم المسيحيين جداً واكليروسهم وباباواتينى هم 
الذين اقترفوا الجراتم الكبيرة» من نهب القسطنطينة ومذابح القدس إلى 
محارق توركياد! في أسبانيا وإلى إبادة هنود امريكا(. 

بل جسن بنا أن نذكّر بأن هذا التسامح من الإسلام لم يكن دون خطر 
على تقاء العقيدة. هكذا عندما استولت الاسرة الأموية على الخلافة بعد 
(1) کنب ستاندال معط ها8 في كتابه في الب #ناددصواآ عل ء ائنا نحن الذين كتا برابرة بأزاء 

الشرق عندما ذهبنا نمكر صغوه بحروبنا الصليبية. مع ذلك فإقنا ندين بكل ما في اخلاقنا 

وطباعنا من نبل لأولثك الصليبيين وللمرب 1٠۲#‏ في إسبانيا.. ». منشورات غارنييه» 

فلاماريون ؛ بأريس 1١558‏ ص 195ا. 
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عام 533 وأستقرت في دمشق؛ فاا لم تنشرب فحسب تأثير امبراطورية 
الرومان البيزنطية وتآخذ عتها اليّتى والراتباء ولكن منعطفاً خطيراً 
حدث في تاريخ الإسلام: بعد الخلفاء الراشدين » الأربعة الأوائل: ايو بكر 
وعمر وعثان وعلى » وجيعهم من اصحاب النبي القدامى راح الامويون 
يجتمون بالسلطة السياسية لذانها اكثر كثيراً من اهتامهم بعناها الديني ؛ وهذا 
الفصل كان قد اصبح قطيعة مع الروح العميقة للإسلام. 

بالإضافة إلى ذلك » انتشرت طبائع أخرى يمد نقل عاصمة الملافة من 
شال تبه الجزيرة العربية المنقتف الى الترف البيزنطي في دمشق. وتكاثرت 
توزيعات الاراضي على القادة العرب في فلقاطعات الحتلة » فتشكلت هكذا 
ملكيات كبيرة على حساب سكان المدن العرب الذين يعيشون على الدخول 
التي يدهم بها مزارعوهم من السكان الاصليين. وثقلت الضرائب على غير 
امسلمين. وقام السادة الجدد بصك النقود من ذهب وفضة الامبر؟طوريتين 
القديتين البيزنطية والفارسية» على الرغم من خالفة ذلك لروح الإسلام 
ومبادشه واسسوا حك ملكياً ورائياً. فانقليت الخلافة الإسلامية مع 
الأمويين الى امبراطورية عربية. 


في دمشق حيث راحت تتدفق ثروات البلدان المفتوحة من الأقمشة 
والمتمور كا من العبيد والروائع الفنية» فإن التوسع تلاحق انطلاقاً من 
بلاط دمشق الباذخ ياتجاه جاور ركيسية ثلاثة؛ آسيا الصفرى يث انتهت 
ثلائة حصارات للقسطنطينة بالإخفاق؛ آسيا الوسطى حيث ثم فتح 
الافغاتنستان عام ۷٠١‏ ثم بخاري (5لاس ه.*) وخراسان وسمرقتد 
)۷١١ -۷٠١(‏ وفرغانة (۷1۳- .)١٤‏ وقي الجنوب بلغ القادة العرب 
الندوس عام ۷١١‏ وإفريقيا الشملية وأسباتياء قم معسكر في القيروان عام 
-50 وقي عام ٠۹۸‏ م اللإستيلاء على قرطاجة وفي عام ۷۰۸ على مراكش. 
وني عام ۷١١‏ كان القائد العربي طارق بن زياد ء يعبر الى أسبائيا على رأس 
مسيحيين » منشقين فيحتل قرطبة ثم طليطلة. وني عام ۷۲۲ إصطدم قائد 
عبد ألر جن الغوار , والمرجج أنه كان عائد! من غارة على سان مارتان دي 
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تورء بيش شال مارتيل في بواتيه » فكان ذلك هو الحد الاقصى الذي بلفه 
التقدم الإسلامي باتجاه شال بلاد إلغال وإن كان العرب في السنوات التالية 
يصلون الى ناربون ووادي الرون ومقاطعة البروقانس على البحر الابيض 
المتوسظ. 

يشير اناتول قراس بظرف» في قصته الحياة المزهرة» ألى مغزق معركة 
بواتيه هذه التي اراد التاريخ الغرهي ان يعلها رمزاً للمجابهة بين الشرق 
والغرب» كا فعل فها مضى بالتسبة لمناوشة ماراتون بين القرس واليونان. 
فبا.يلي : «سأل السيد دوبوا ذات مرة السيدة نوؤيير ما هو اكثر الأيام شما 
في التاريخ . ولم تكن مدام نوزيبير تعرف ذلك. فقال ها السيد دويوا إنه 
اليوم الذي وقعت فيه معركة بوأتيه عندماء في عام ۷۴۳۳ تقهقر العلم وألفن 
والحضارة العربية أمام البربرية الغرنجية ». 

أ تكن مز حة أنأتول فرانس خاطئة إلا بتسلسل الأحداث لأن ازدهار 


ثقافة وحضارة اسلاميتين ينوع خاص لم يبدأ حقيقة ألا بعد ثورة عام 
۷٠-٠‏ با إن المقصود كان حقاً هو ثورة وليس انقلاباً فقط أو تبديل اسرة 
حاكمة ‏ 


فإن الإسلامء حتى قبل أن تزهر ثقافته الخاصةء خلق الظروف 
الضرورية لاحياء للحضارةء ولتفتح بداية جديدة للعالم. 

في بداءة الامرء بخلق مدى عالمي» بفعل اتساع هذه الأميراطورية 
الناشئة نفسهء للتبادلات التجارية والثقافية؛ حيث ستأخذ بالناذج ثروات 
وثقافات قارات ثلاث: ثروات وثقافات أوروبا اليلينستية والرومانية, 
وثروات وثقافات اعباق آسيا من إيران الى اند واتصين» وثروات 
وثقافات افريقيا. 

لهذا المجتمع الطائل قدم المسلمون لغة مشتركة » وهي العربية » قأدرة» 
على جميع أرضه» على نقل قوي المياة كلها من اقدم واغنى ثقافات العالم؛ 
واكثر من هذا أيضاً؛ جليت لأقوامه عقيدة مشتركة كان في وسع كل واحد 
دون أنه ینکر حکمته او إآمه ء أن يعار فيها على التبع. 
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وكان من شأآن تحول كهذ! » مس جميع اوجه الحضارة: أن يقوض البنى 
القديئة. هَل يعد من الممكن إن تتضح دعوة الإسلام العامية» من خلال 
سيطرة بني أمية العربية فحسب. 

فائطلاا من عام ٠۷٠١‏ مع سلالة العباسيين يترسخ مجتمع جديد 
عرفي - إسلامي - حيث يكون للمسلمين غير العرب مكانيم الكامل . 


ومن جديد عثرت الأمةء الجتمع الإسلامي (وليس العربي فحسب)» وفقاً 


' لمقصد البنى الأول» على أساسه الديني » الذي كثيراً ما اختفى في ظل 


سيطرة الامويين القائّة على الجانب السياسى فقطاء 


ونقلت الخلافة عاصمتها: ففي عام 759 أسست بغداد كوسط 
للامبراطورية ء على دجلة ء على مقربة من المدائن > عاصمة الفر سالساسانيين 
القدية. وكان في ذلك اكثر من رمز فان الى السياسية والادارية 
والكوادر نفسها التي تتولى عبم القيام بها كانت » بذلك أكثر قربا 
للومبراطورية الإيرانية القدية منها للطراز الحكومي البيزنطي الذي سار 
عليه الامويون. لم يعد هناك مندثق فتوحات كيرى وزغا دفاع عن الحدود 


فحسب . وبالمقابل » انطلق في إطار هذا المدى الجغراتي الهائل ء توسع تجاري 


ثم يسبق له مثيل: فوصل الياعة المسلمون من بغداد » عن طريق البصرةء 
إلى الهند حيث انشأوا وكالات تجارية وقاموا باتصالاتهم بالتجار الصيئيين. 


وبطريق البر اقاموا مبادلات كثيقة مع سوريا ومصر بل وكذلك ء عبر 
إيران» مع آسيا الوسطى والصين. 


وأخيراً ء بعد فتح صقلية وكريت» غدا البحر الابيض المتوسط الذي 
تنتهي اليه طرق القواغل القادمة من الصحراءء بحيرة إسلامية ووكر 
امتلاك اليوصلة وحاملة السكان (دفة المركب)ء للمسلمين لمدة قرون 
عديدة» تفوقاً بحرياً مطلقاً. فقد كعب ابن خلدون يقول: « طيلة تلك 
الحقبة كلها كان المسلمون يتغلبون على القسم الاكبر من البحر الابيض 


0 


التوسط. تجوبه اساطيلهم في كل انجاه [...] ول يكن في مكنة السيحيين 
أن يعوموا فيه حتى الواحاً من المخشب90 ». 

من عام ۷۵٠١‏ حى منتصف القرن الحادي عشر » اعني حتى الفترة الي 
تضاعفت فيها التهديدات لطرقي الامبراطورية (هديدات الترك في إيران 
وبغداد » تهديدات السيحيين في فلسطين واسبانيا حيث انارت خلافة 
قرطبة) عرفت السيطرة الإسلامية ثلاثة قرون في القمة» مقدمة في جميع 
ميادين الثقافة اول اسهام جوهري في الحضارة العالمية . 

قيل التصدي للحقبة الحديثة التي كان فيها الإسلام صدراً لنيضة 
الغرباء قبل أن يحقق بهضته الخاصة ويفتح اليوم ستقبلاً جديدآء فإننا 
تتقدم مك في نتائج ازدهاره الاول. 


Kt اخ‎ + 


)١(‏ ابن خلدون: القدمةء ترجة قانسانت مونتيل ألى القرنسية عن طبعه بيروت ‏ دار الشرقاء 
+155 ج۲ ص الأو كوم 


ام 


ملحمة الإيان 
الصوفية 


الصوفية بعد من أبعاد العقيدة الإسلامية: إنها بعدها الجوّاني . وكل 
حاولة للعمل منها «تياراً » تلقائياً أو وظيغة منفصلة: تحط من قيمتهاء 
حتا: أنه لمناقض للإسلام » دين إل « توحيد »» قصل #تأمل عن العبل, 
والباطن عن الظاهر . فالصوفية » وهي شكل من اشكال الروحية الاإسلامية 
بنوع خاص» هي توازن بصفة أساسية بين الجهاد الأكبرء إعني الكقاح 
الداخلي ضد كل رغبة تحرف الإنسان عن مركزه والجهاد الأصغر أي العمل 
من أجل وحدة وانسجام الجاعة الإسلامية ضد جيع اشكال الوثنية من 
سلطات وثروات وضلالات نبعده عن طريق الله. 

من الخطاً أذن ماثلة الصوفية ممعقدمة أو التصوف بالزهد أو النسك 
#نونادرةة المسيحي أو التأمل المندوسي(. فيا من شكء بسبب من انتشار 
الإسلام نفسه في أن تبادلات واتصالات قد حدثت يالآياء في الصحراء 
وزهدهم المسيحي وبالغتوصيين في الإسكندرية وكتابات أفلوطين وبحم 
المند وبالتقشف البوقي. وقد امكن هذا الاخصاب التبادل اغناء رؤية 
كل من هذه الاطراف لكن المنابع العميقة للتصوف تبقى في القرآن. 

وزيادة في التأكد على هذا الوجه. لنقل بكل جلاء إنه حتى ماسينيون 
في كتابه الرائع عن آلام الحلاج . لاينجو من النزعة إلى التنويه ء في داراسته 
لاثار حسين منصور الحلاج ولحياته وموته في يغداد عام ۰۹۳۲ ولا في هذه 


() خصوصا وأنه ليس عتاك تصوف وإعًا مدارس عديدة وتقاليد تقريباً يعد مأ في من تصوف 
وما يوجد من معلمين روحيين. 


or 


الحيةة واستشهادها النهاتي من قداسة ول « ألامه » ولابتعاده عن العمل 
السياسي ولاعتقأدء مجيء المهدي ولتمجيده تلحب الازلمي ء با مجعله قريباً 


عن النسك المسيحي" . 


والحال أن ثة فارقاً جوحرياً بين النسك المسيحي والتصوف الإسلامي» 
ذيا كانت عظمة هذا أو ذاك؛ في الهدف وفي الطريقة. 


فالنسك المسيحي هو حوار مع شخص يسوع الذي حل الله به في حياة 
السيحي . والخال أن يسوع» بالنسبة للمسم ليس فحسب انه لم يكن إلا نبياً 
عظياء ولكن الله نفه لا يتجل كذلك؛ فقد أظير كلمته وشريحته. 
فالاعتقاد » بالتسبة لمسلمء ان « الكلمة صارت جسداً » أو إلصاق امم ال 
« أب » بلله هو إساءة لسمو الله . فليس هناك من تائل بين الخالق والخلوق» 
ودا ليس في وسم المرءء في رأي بعض التشدمين» أن يتكلم عن « حب 
الله » وكثيراً ما وجه بعض التاميين المسلمين اللوم للصوفيين على استعبالهم 
هذا التعبير وعلى العناية بهذه التجربة7). على أن حب الله للإنسان 
والإنسان لله ليس مع ذلك غريباً عن الإسلام. فمن الممكن أن نقرأ في 
الق رآن 0 «قل إن كنم تحيون الله فسا تبعوقي جببکې الله ویغفر لكر 
ذتويم » (سورة آل عمران )۴١‏ وقوله: « ... فسوف ياق الله بقوم يحبهم 
ويحبونه » (سورة الائدة 6ه). إلا أنه لين في الوسع إن يرى المرء في ذلك 
تلك «الالفة الحميمة » مع الله التي تيز علاقة أعظم النساك السيحيين. 
بالقابل» بالدسبة لقصوفي » ثة مرحلة ساعية في ترقيه لم تعد الشريعة تظهر له 
كوصية خارجية لكنه حيث يكون بلغ مثل هذا الحد من د افناء » لرغباته 
قيصبح من الممكن لارادة الله أن تحل فيه باكمله : وتكون مركزه هو ذاته. 


Louis Massignons سل‎ Passion عن‎ Haltfj, martyr mystigue de L'istam {HY 
Paris, Gallimard 1975, 


Le Pêre jean - Molkanmed Abd ك‎ Jali: L'lam انظر كتاب الأب القرنسيسكافي؛‎ ):( 
est om mous, Paris, Ed. du Carf 1981 FP 22- 23, 


di 


وهذه هي أسسى حالات الحرية لدى الصوفي الذي لم يعدء منذئدٍ يتصرف 
الا وفقاً للذات الكلية ولوحدإنية الذات الكلية. 

مختلف طرق الصوفي كذلك عن طرق النسك المسيحي: إذ لا يسعه 
الول باقعا دة كدي ال غاد الغ للف أن يسك قوسي مد 
هذه التجربة إلعاشة لاتحاد النفس بالذات العليا القدرة على توجيه عمله 
حو ء الامر بالمعروف »» نحو تحققيق مجتمع البشر والوصاية على الأشياء لأن 
الإنسان كا يقول القرآن هو «خليفة الله على الأرض » (سورة اليقرة .7) 
وهو سول عن التوازنات وعن الإسجام في الطبيعة وبين البشر على حد 
سواء . قلحظة التأمل هي إذن اللحظة التي يجمع فيها ويركزها تر كيزاً دقيقاً 
بحيث تكون قادرة على زعزعة العالم. 

وبلا أدنى ريب ان هناك نقاط التقاء وصلات توافق بين النسك 
المسيحي والتصوف الإسلامي . بادىء ذي بده ؛ داعي الزهد بالتسبة هذا 
مشلا هو بالنسبة لذاك. وهو درس الصوفيين الداتم . فإن ابا اسن النوري 
يعرف الصوفيين على النحو التالي: «لا يلكون شيئاً ولا شيء يلكهم » 
ويقول الجنيد : « الصوفية هي أن يجملك الله تغنى بذاتك من اجل أن تبعث 
في ذاته » أما !بو يزيد البسطامي فكان يقوا عندما مسي الأنا ء فإن الله 
يكون مرآته نفسه في » وهذ! هو هنا تعلم قرآني مباشر : « أو من كان ميتاً 
فاحييناه وجعلنا له نوراً يشي به في الناس کمن مثله في الظلبات ليس 
بخارج منها .. » (سورة الأتمام 0989 


اتطلاقاً من هذا الزهد » إن حبا صحيحاً يصبح مكنا » إذ لا يعود حباً 
انانياً من الاشتهاء من أجل متعتنا الخاصة. وإنا حب عطاء وعفوية. 

سوف نعطي إذن صورة مشوهة عن الإسلام إذا ما أتمنا الإعتقاد يأن 
هذا الحب بشكله الاسمى غريياً عنه ‏ ماعا على العكس» كا سنوضح ذلك 
عناسبة الكلام عن الشعر الإسلامي ء فاين داود اليغدادي وأين حزم 
القرطي والشيرازي قد سبقوا بل لعلهم الهموا: «راسخات الحب » لدائقي 


û0 


وه الحب الغزلي » لشعراء التروبادور. إنه إسهام إسلامي بصورة خاصة في 
التفتح الإنسافي 20 

مع متصوّفة الإسلام نكون بعيدين جداً عن التصور الأفلاطونٍ 
للحب . تصور فيدر أو بانكيت الذي ير المرء وفقاً له ملك متصل من 
حب جال الاجاد إلى حب جمال الأرواح ثم حب الجال بذاته» حب 
الخير. اول لا يستطيع الإسلام التلاؤم مع هذه الثنائية من الووج والجسد. 
ومن بعد وجناصة فإن السو الإسلامي لا يمكن أن يقبل هذه الاستمرار, 
كتب روزيان الثيرازي (۱۱۲۸- ۱۲۰۹) في كتابه يأسمين العشاق7): 
«قبل كينونة العوام وصيرورتا كان الله نفسه هو الحبء المحب واتحبوب ». 

وبعد أن يدل على الطريق يقول: «ليس القصود إلا حباً واحداً ونفس 
الحب وانه لفي كتاب الحب البشري ما يجب التعلم على قراءة قاعدة الحب 
الإلبي » (نفس الصدر .15) والشيرازيء الذي يرى في الجبال الإناني 
«ايقونة » للجال غير الخلوق. قد نزه من قبل الحب الإنساني عن الاشتهاء 
أذ يقول: « الصوفية منافية للفسق » (1- .)١۸‏ 

وهذا مأ يفسره هاري كوريان على النحو التالي: « الحب لا ينتقل من 
موضوع الى موضوع اخبرء من موضوع بشري الى موضوع إلهِي: إنه تحول 
ذات تكتمل ». ثم يضيف الى ذلك مشيراً الى قصيدة مجنون ليلى للنظامي 
والجامي حيث يصبح مجنون فيلىء الأخوذ ب «جنون الحب ه. «مرآة 
الله »: « أن الله نفسه » الذي بتأمل ء في نظرة الحب للمحبوبة » وجهه الأبدي 
حاص ». 


() في كتابه: في الحب. الشار اليه من قيل» يِميّى ستائدال ال « طباع البنيان » في أولقك 
« العربه الثين مإتوا حباً» من قرط الحب » و«ديوان الحب » عند المرب الذي يقدم مته 
ف كتايه يعض الختارات. ص ۱۹۷ ۲.4 . 


Paris Maisonneuve, 1958 {r} 
Henry Corbin: EN Istiam Iranien, Aspeets spirituels et phitosophiqurs t Hi, Les نايد‎ 
pidêles d' Amou 


كم 


هذه التجربة امعاشة للحب الألّهي لدى امرأة عاشت في القرن 
الثأمن للميلاد » الصوقية : هي رابعة العدوية» التي كتبت هذه الابيات 
تسبق بها القديسة تيريزا داقيلا بثانية قرون: 
احبك حيين: حب اموى وحباً لانك اهل لذاكا 
قاما الذي هو حب الحوى ‏ فشغلي بذكرك عمن سواكا 
واما الذي انت اهل له فكتفك لي الحجب حتى اراكا 
فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي ولكن لك الحمد في ذ! وذاك 


أخيراً ان النقطة الثالثة في التقاء التصوف بالنسك المسيحي هي إلى 
جانب الزهد والحب الشعر » لقد انجيت الصوفية عدداً من ارفع عيون 
الشعر العالمي . ولن اذكر الا اثرأ واحد منها يشكل أحدى القمم فييا إن لم 
يكن قمة اتشعر في العالم: وهو أتر الرومي (/1.19- .)١578‏ إنهالمثنوي 
لال الدين الرومي هذا التأمل الشعري الخائل في القرآنء الذي يقول لنا 
بلغة الشعر ما لا هكن إن يقال بلغة اخرى: ما يدق عن الوصفه ما لا هكن 
تحديده بالعنى الجردء بالتصور ولكن بالاشارة اليه فحسب بالرمز (اماً 
كالقديس حنا الصليبي » من أجل أن ينقل الينا تجر 
الليئة الظناء » الصعود الى الكرمل او الشعلة المتألقة, بقصيدة ل يكن 
باقي مّلفه كله سوى الشرح). هذه هي مزية الشعر العظمى » كبا هي مزية 
اللوسيقى » مزية الجامع وتألق انوا قبابه »» كا هي موهبة تلاوة القرآن» 
وموهبة الكاتدرائية ونشيدها الغريغوري ونواغدهاء في أن تخلق المشاركة , 
وحدة الشعور- تناول القريان- في تجربة باهرة واحدةء في ومضة الحياة 
يالفن » اعني باقصر طريق من انسان إلى آخر . 

إلا أن هذه الماثلات بالنسك ايحي لا ينبفي أن تحجب عنا ميزة 
النصوف الإسلامية ينوع خاص كتعبير عن التقوى الإسلامية أي كلحظة 
من التأمل الد اخلي في منظور اجالي لعمل تأمر به الشريعة الإلّهية من أجل 
صياغة الجباعة الإنسانية . 

ومها كانت روحانية أعظم القصائد الصوفيةء أناشيد الرومي أو 


فاكقة الوصف بدأ" 


فك 


ديوان الحلاج مثيرة لقلق المسيحيين متلا فليس في وسعنا ان تنسى بأن 
الإسلام لا يكن ان ينظر البه فحسب من خلال الحلاج بل من خلال القرآن 
تداق التصوف ما هو إلا وجه لحياة تأملية وفعاثة ومناضلة لا انفصام 
فيها » كا تجلت في حياة همد وعلي وني حياة عبدالقادر . 

يضم ابن خلدون في مقدمته التصوف في مكانه على النحو التالي عن 
النظور الاجالي للإسلام: «أن التصوف علم من علوم الشريعة الحادثة في 
أللة واصله إن طريقة القوم لم تزل عند سلف الأمة وكبارها من الصحابة 
والتابعين ومن بمعدهم طريقة الحق والمداية وأصلها المكوف على العيادة 
والاتقطاع الى الله تعالى والاعراض عن زخرف الدنيا وزينتها والزهد فيا 
يقبل عليه الجمهور من لذة وبال وجاء والانفراد عن الخلق في الخلوة 
للعبادة. وكان ذلك عاما في الصحابة والسلف. فلا فشا الاقبال على 
الدنيا في القرن الثاني وما بعده وجنح الناس الى عخالطة الدنيا اختص 
القبلون على العيادة باسم الصوقية والمتصوفة... فلا اختص هؤلاء ذهب 
الزهد والاتفراد عن الخلق والاقبال على العبادة اختصوا جواجد مدركة 
هم .. والقامات لا يزال المريد يترقى قبها من مقام ل أن ينتهي 
الى التوحيد والمعرفة التي هي ألغاية المطلوية لشسعادة) » 


ينجم من تحثيل اين خلدون التاريخي بصورة واضحة بادى» ذي بدم 
أن التصوف لا يمكن ان يكون « خصوصية » تفصل التأمل عن العمل . فإن 
هدفه هوء على العكس » الوعي بصورة اعد بالتوحيد وتحقيق المزيد عن 
التواقق بايقاعيه بين الإرادة البشرية والإرادة الآلهية. 


كان سقراط ہم بالانسان فحسب دون أن تلعب دوراً جوهرياً لا 
الطبيعة ولا الله. وقد أذاب اخرونء من لوكريس إلى اتدريه جيدء 
الرنسات في نسيج الطبيعة أو في مد الرغبات . والحاصل أن اخرين » ككثير 
(1) انظر التحليل الكامل لذنك في مقدمة فانسانت موتتيل؛ في المصدر السابق ج + ص 
elt mirek‏ 


E 


من النساك المسيحيين» من الاباء في الصحراء الى الرهباتيات الدينية 
التأملية قد وضعوا كل ثقل حياتهم في العرفة التوحيدية لله دون أن يسعوا 
إلى التدخل في يتى المدينة . 

في النظور القرآني » ليس الإنسان هو خليفة الله على الأرض فحسب 


ومسؤول عن الطييعة وتوازناتا على المستوى العالمي ولكن عقيدته هي مبدا 
عمله وقوانين جتمعه. فلا الاقتصاد ولا السياسة ولا الملم ولا الفنون 
تستطيع الاتفصال عن العقيدة التي تعيّن لها غاياما الألهية والاإنساتية. 


فالحياة. يجميع أبعادها ء تجد في الله وحدتا: «هو الاول والآخر والظاهر 
والباطن... » (سورة الحديد ©). 

فخاصة التصوف هي أن تجمل من الإنساتء انطلاقاً من هذه الرؤية 
القرآنية لله كلا موحداً بمكاملة جنيع أبعاده وبردها جيعاً الى نفس 
الم ركز 

إن الإنسانء إذ تتقاذفه شهواته والاغراءات الارجية» يكون على 
الدوام » مهدداً بإن يتشتت بالتعدد . فالتصوف يعكس هذه الحركة. إن 
الفوز هذه الوحدةء بهذا التوحيد بهذة المركز للذات هو الشرط الأول 
للفعالية الأكثر نثاطاً والاشد حياة قي الجاعة. والتصوف يدعو الى 
الإنسحاب من العا » الى التنسك: بل يقود إلى النجرد الداخلي الذي يتيح 
وحدة العمل الحقيقي : العمل الذي ننجزه لا وفقاً لمقاصدنا الانائية ومتعنا 
أو طموحاتنا وأا وفقاً للكل المطلق. 

هناك اكثر من تكابهء ربا اتنساب غير مباشر بين هذا التصور 
الإسلامي للعمل وتصور التصرف وفقاً للكل المطلق والعبور من 
الأخلاقي الى يحت ميتافيزيقا - السياسية لعل ذلك ان سپينوز! كأن» من 
خلال الفيلسوف اليهودي الذي كشب بالعربية موسى بن ميمون (1378- 


Suft Essays : في كستابه‎ Seyyed Hosein Nasr أنظر سيد حسين نصر‎ )١( 
London, Aen and Unwin 1972 843 تجارب صوفية‎ 
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» يستمد من التراث الإسلامي ولا سيا عن «المدينة الفاضلة‎ (ret 
,)۹۵۰ -۸۷۲( للفارابي‎ 

ان منبع التصوف هو في القرآن فاستيطان أركان الاسلام الإساسية. 
ليس في أن يقف محايدا ازاءها أو بيدا عنها وإِغا على المكس أن نعيثها 
بوعي اعمق لمعانيها . 

تنك الأركان أذكرٌ ببا: 

الشهادة بالله وهي السبيل لتمبيز الظاهر الحقيتي من اللاحقيقي» 
وشطرها الأول: « لا آله الا الله »؛ وشطرها الثاقي: « عمد رسول الله »ء ها 
ربط كل شيء » في الطبيعة والتاريخ ء بمصدره وغايتهء بالله وهي رسالته 
ومأيته.. 

الصلاة حي وعي بالتبعية بالنسبة شء على عكس كل كفايةء اي کل 
أدعاء من إلانسان بإن يحدد حدوده عند سلطته وحدها ومعرفته وحدها.. 
انتظار آنبشاق ما ليس الناتج البسيط ولا الحصلة البسيطة للقوى التي سبق 
إن عملت في المأضي . 
الصوم هو التأكيد على القدرة التي للإنسان لانتزاع نقسه من غمرة 
التطثبات الحيوائية. 

والزكاة مكاملة الحياة الاقتصادية للحياة الروحيةء تثير الى التضامن 
الارجتاعي مع العقيدة .© 

اما الحج فهو الرمز نفسه للسيرء عبر مراحل التصوفء نحو حرية اله 
الطلقة الذي تخضم لإرادته. وتقل مكان المعراج: صعود النبي » عندما » في 
«ليلة القدر » يصبح كل شيء مكنا أي مُستجاب الامنيات» كشفت له 
الحقيقة قبل الأخيرة (ها أن الله لا يتجلى هو نفسه ولكنه ينكشف قحب 
بکلمته). 
(1) تنطوي كلمة زكاةء اشتقاقياً من حيث جقرها على قكرة الطلهارة والتطهر فهي : « تطهير 

امال . 


فالعقيدة هي إعادة اندماج كائنناالمتجزىء يصورة لا تنغمم بالوحدائية 
والحرية الإلهتين اللتين ها مصدر هذا الكائن , والمشاركة في إقامة الشريعة 
ألتي هدقها الاخير الجتمع العامي التسيم لأنه كقوله في القرآن: « وما كان 
الناس إلا أمة واحدة فاختلفوا... » (سورة يونس )١9‏ وقوله: مكان 
الئاس امة واحدة... » (سورة البقرة .)۲١۳‏ 

وف نبأية مراقي طريقه يعي الصوق ويعرف ما هو الإنسان وما العالم 
وما هي الحوة ألتي ما تزال تفصله عن الله. 

ان إدراك الحياة في شوليتها هو قبل كل ثيء التحقق من إن العام 
ليس لعبة للقوى اللاواعية والتي لا هدف ها. والعالم ليس تجربة خارجية 
للوقائع فحسب ولكنه اكتشاف داخلي للممنى . 

كتب الصوفي المصري ذو النوت )۸1١(‏ يقول: « إهي » ما أصفي الى 
صوت حيوان ولاحفيف شجر ولا خرير ماء ولا ترم طائر ولا تنعم ظل 
ولا دوي رياح ولا قعقة رعد الا وجدتها شاهدة بوحدانيتك ١‏ ..- (حلية 
الاولياء ج٩‏ صحه؟). 

إن الإنسانء يتامهء هو في اية مراقي سير المنصوفء إل «إنسان 
الكامل ». عالم صغير» صورة مصغرة عن العالم. قال الجيلي في كتابه: 
الإنسان الكامل: «واعلم أن الإنان الكامل مقابل لجميع الحتائق 
الوجودية بنفسه .0 ». 

يكتشف فيه ؛ ليس فحسب جميع مسئويات الوجود في الكون» وإتا 
الإنسانية بجملة تاريخهاء وثقافاتها. ذلك « أن صفة الإنسانية في الإضساتن 
تدل على طبيعته الكلية المتكاملة- (فهي تتضين بالقوة كل طبائع 
الخلوقات الاخرى) كا تشير الى قدرته على استيعاب كل الحقائق الاولية 


Eya de Vitray~ Meyerovttch: Anthologie du soufiame, Paris, Sindbed  رظثا‎ (1) 
1978 FP, 194 

(؟) عبدالكريم الجيلي: الإنسان الكامل. قلا عن ترجة +لمهطععميظ ه10 الى القرتسية في 
متشورات Dervy - Livers‏ 
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[ ...] ذلك هو الإنسانء الكائن الناني الخائد ء الخاضع إبداً لناموس الخلق 
والديومة [...] وحيتا خلق الإنسان كان العالم تقد أنجز خلقةٌ [..] وقد 
“عهد الله إليه بالوصاية على العام وحايته. »00 

أن يجمل من حياته حيّزاً يتجلى فيه الالّهي وان يصبح ذلك الكائن 
البسيط الستقمء كتاي القصب تنفخ فيه نسمات الله هذا عو اختيار 
الصوفي الحياتي: «ليس في العالم كله مظهر تتجلى فيه الواحدنية بكاها ىا 
تتجلى في ذاتك ايها الإنسان حينا تصل الى جوهر ذاتك وتنخلى عن كل ما 
يفيد تلك الذات. وما من صفة [لّهية وصفت بها الإلّه تكفي للدلالة عليك . 
وتلك هي حالة من حالات الإنسان وقد تجلت فيم الوحدانية التجلي 
الكامل من بين جيع مظاعر الوجود ». 

وأخيراً عندما يكون المقصود بالكلام هو الله فإن ابن عربي يصفاء في 
الفصل المكرس لنوحء في نصوص الحم نفسهء أمرين يستحقان الوقوف 
عددها : 

-١‏ حالة اللاهوت السلبي: تنزيه الله الذي يشدد على مقارقة الله 
باھار كل طاح بي ااي كائناً ما كان » 

۲ - حالة التائل » التي تشير إلى الله بواسطة الرموز والصور المستعارة 
بالضرورة من عام الثولية: عام التشبيهات. 

ولا يكن فصل هذه عن تفك, ذلك أن: «.. من شبهه وعا قزهه 
فقد قيده وجوده وما عرقه. ومن جح في معرفته بين التنزيه والتشبيه 
بالوصقين على الامال فقد عرفه جملا لا على التفصيل كا عرف نفسه جملا 
لا على التفصيل.. 

وقها وراء هذه الجدلية الحاكمة نين النهجين اللذين يتضمن احدها 
(1) ابن عري: منصوص الحكء المترجم الى الفرنسية بمنوان: حك الانبياء + ترجة وا 

. متشورات البأنث عيشيل‎ Burckhardt 
أبن عري: الصدر السابق.‎ )9( 
ابن عربي المصدر السابق,‎ )۴( 
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الآخر وينقيه في أن واحد يبقى الله في سره السرمدي. 

أن مصيبة تاريخ الاديان المقارن هي أنه يحمل » في الغرب طابع العصر 
الذي نشأ قيه ء عصر « المقلانية الوصقية » التافهة » وأنه يستبعد من حيث 
المبداً كل ما يتجاوزم. « بحيث أنه في مواجهة الإسلام يرفع بديلاً مسيحية 
دغاتية وطائفية متمصية» تنادي مصداقية وحيها !لخاص وتنكره على 
الإسلام ». 

في حين كانت وجهة نظر القرآن ووجهة نظر كبار مفكري الارسلام 
فتلفة ؤبخاصة فيا يتعلق ب «اهل الكتاب ». أما القرآن فلا يكف عن 
الترديد بان الله قد أرسل لكل شعب رسوله: « ... لكل جعلناأ منك شرعة 
ومنهاجاً ولو شاء الله لجعلكمٌ امة واحدة ولكن ليبلوم في ما اتام فاستبقو! 
الخيرات الى الله مرجمك جميعاً فينبكك با كنع فيه تختلفون » (سورة المائدة 
ا 

كذلك فإن ابن عرني في كتابه نصوص الحكم» يحاول جاهداً تحديد 
نصيب كل ني في الوحي من آدم إلى إبراهم ومن موسى إلى عيسى ومدء 
وكتب الغزالي: « .. إذ رأيت صبيان التصارى لا يكون هم نشوء إلا على 
التنصر . وصبيان اليهود لا نشوء لهم إلا على التهود » وصبيان المسلمين لا 
نشوء هم إلا على الإسلام. وسمعت الحديث المروي عن الرسول حيت قال: 
كل مولود يولد على القطرة فأبواه يبودانه ويتصر أنه ويجساأنه» قتحرك 
باطتي إلى حقيقة الفطرة الأصلية9؟ ». 

اننا نؤثر » بعد التروي » هذا النهج الاإسلامي » على الطرق التي يقال أا 
«علمية » (تلك الطرق التي تجهل سفاتها الخاصةء خاصة السلمة الوضعية 
المتعلقة باستبعاد كل امكانية للتسامي » بصورة مسبقة خعهاع له أي على 
الاقلء إمكانية انبثاق جديد » كل الجدة في التأريخ» والتي تقبع وراء 
الح المسبق الذي يرى أنه ما من شيم کن أن يولد إلا ويكون من نتاج 
الاضي ومحصلة له). 
(1) الغزالي: المنقذ" من اقضلال- 
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ندرس الاديان ياديء ذي بدء انطلاقاً من تجربة وشهادة اولئك الذين 
آمنوا بها. ومن جهة النظر هذه يصير مستطاعناء على مستوى العقيدة- 
تقدير اسهام الإسلام الممكن لحيواتنا اليوم. 
أن عيواتها سمالي : في النسوذج الغربي للنمو وني التموذج الثقاني 
الذي يتضمنهء هو انخلاع الإنسان وتفكك الجتمع. 
فقد فقد الإنسان الغرني كل وحدة في علاقاته مع أالطبيمة والجتمع والله. 
' انفصل عن الطبيعة التي اعتقد أنه سيدها ومألكها: حيث اعتبرهاء انطلاقاً 
من هذا الاعتقاد بايا ملكه» كمخزن للمواد الاولية ومستودع. واذ راح 
يعاملها بلا حشمة من خلال تقنيّات منحته القدرة على تدمير الارض وعؤلاء 
الذين يسكتونهاء لم يعد لها «مغزى » بالنسبة له. ولم تساعد المسيحية 
الإئسان, مع حذرها الأول بأزاء الطبيعةء ومع ائضوائهاء منذ القرن 
' الرابع الى الثنائية اليونانية ء ومع تراجعاتا الشتالية » منذ عصر النهضة» 
امام «علموية » تدعي الإجابة على جميع مشاكل الحياة .- على الحفاظ على 
هذا المد الكوفي ء على هذا الاتحاد الحمم يسيع الكاثنات» الذي يكاد 
القديس فرإنسوأ الاسّوزي هو الوحيد في السلف السيحي » الذي عرف أن 
يصونيا ‏ والإسلام » عندما لا يكون قد افسدته الرؤية الغربية المباشرة التي 
فرضها عليه الإإستعار ء يستطيع ان يساعدنا على أن عي هذه الوحدة التي 
عي عقيدته المركزية والاولى . 


لقد حُكِمَ على الإنسان في مجتمعاتنا الغربية» منذ عصر النهضةع 
بالوحدة والانعزال بإزاء الناس الأخرين » بغردانية لم تكف عن التقاقم» 
منذ زعن المغامرين الإسبانت »Conquis radores»‏ الى التدهور النهائي لل 
« ماهير المتعزلة ».2 وباتساع منافسات اقتصاد السوق الوحشية وسحق 
المعدمين من قبل عديي الذمة وتقنيات استثارة الرغبات التي تجد أفظ 
دلائلها في الدعاية ود التسويق عناء»ءو» بالممل على تطمي حاجات 
أصطناعية كجراحات ترمم حقيقية للرغبة الأنائية. هذا النظام يولد 
بالضرورة العدف ولا سيا لدى الشباب الحروم من الاشياء التي يلقن الرغبة 
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با والتي يتلكها الأوفر حظاً من اليسرء الوارئون للثروة أو العرقة 
بالضاربة أو بالنش والاحتيال. 

كان إعلان حقوق الإنسان والمواطن يؤكد على أن « حريتي تقف حيث 
تبدأ حرية الاخرين ». فحرية الآخر تعتبر إذن حداً فاصلاً وليست كشرط 
لحريتي الناصةء فالحرية هي على هذا النحو حالة خاصة من الملكيةء, 
« مسجلة »ء مطوبة » مثلها. ولا بد أثل هذه الفردانية من أن تعد لحرب 
الجميع ضد الجميعء إلى إن تأقي اللحظة التي تتحول فيها يحم منطقها 
الخاصء إلى عكسيهاء أي الى شمولية: حيث يبرز فرد تتجسد فيه مجموعة 
وتتدرة ووم رمو لها فيحوّل جيم الاين إلى حدم لل « مجسوع » 
الخراق للدولة أو للحزب أو للامة او للطبقة. فإن مجتمعاتنا الغربية (وتلك 
الجتمعات التي صينت في العام الثالت على منوالها أو تقلدها) لا تنفك 
تتذبدب» منذ أربعة قرون بين غردائية الغاب وشمولية الدمل. 

تحمل المسيحيةء في تطلّعها الأساسي والأول» الترياقء المضاد لسم هذه 
القردانية بتصورها الثالوثي للشخص الإناني الذي لا يكون مركزي وفقاً 
لهذا التصور في ذاقي ولكن قي الآخر وني جميع الأخرين. اما وقد تقبات 
على نطاق واسعء التحريفات اليونانية القائّة على الثنائية » إلى حد أنها 
راحت تفسر ‏ بروج من التسلم والخضوع» التعارض بين الله وقيصر (وهي 
التي كانت في ميدئها ء انكاراً من الأساس لطموحات قيصر الشمولية) 
كثنائية من العقيدة والسياسة » فإما تخلته لقيصر منذ عهد قسطنطين » عن 
السلطة بكاملها على الحياة السياسية والإجتاعية » يل إا ساعدته في مهمتهء 
ذلك أا ببذه الثنائية الخالية من الحرارة» جعلت عن العقيدة مسألة خاصة» 
لم تعد تملك مرآ في تنظم الحياة في الدولة فاصبحت السياسة هكذ! مستغلة 
تحمل في ذاتها غاياتها ومقاصدها الخاصة دون علاقة بالإنسان ولا بالله. 

في حين ان الإسلامء اذ يرغض الثنائيات الحاطئة في السياسة 
والعقيدة » وجول دون أن نخلط العلاقات بين السياسة والعقيدة (التي هي 
علاقات بين بعدين من أبعاد الإنسان في الإسلام) مع العلاقات بين الكنيسة 


356 


والدولة (التي هي علاقات بين مؤسستين تارينيتين)» واذ هو يربط بصورة 
لا انفصام فيها بين التسامي والجتمع » فإنه يستطيع أن يساعدنا على إحياء 
المسيحية نفسها وعلى التخلب على ازمة تفكك النسيج ال جقاعي . 

وا في علاقاتنا ها هو يآإلّمي » أي بنمط عن المحاكمة واللوك يجمل 
كل سلطة وكل ملكية وكل معرفة نسبية انطلاقاً من قاعدة تتجاوزهاء 
وتسمو عليها؛ فإن في مكنة الاإسلام الإسهام بتقدم خيرة للكفاح ضد 
الاستلابات والتلاعبات بالإنسان ل «ضرورات » مزعومة صادرة 3 
الخارجء جاذية الإنسان خارج ذاته وخارج مركزه. فقي الكفاح 
الاستلاب الاستعاري نجح الإسلام احياناً في الإ هام بهذا الدور من ا 
والتحرر: وهذا هو الثآن بالنسبة للمجاهدين من الجزائر ومن افغانستان 
(ومن إيران كذلك إلا إذا لم يستول اللا التمسكون بالحرفية على السلطتين 
الدينية والزمنية بالرغم من كل تقليد إسلامي ولم يصادروا مبادرات 
الشعب ء عاملين صكذا على اذواء شعلة الثورة الإسلامية الأولى). 

إلا أنه يحسن » في هذا امجال» بالنسبة للخربيين ان يطرحوا على انقسهم 
على الاقل سؤالين يعيدانهم إلى التواضع بدلا من أن ينصبوا أنفسهم أوصياء 
يحاسبون الأنظمة ا النتسبة للإسلام: 

-١‏ ما هو نصيب الغرب المستعمر من السؤولية في بمض انكقاءات 
الاسلام المتعصبة؟ قإن الحمية قي صيانة الإسلام وسلامته » في ظل السيطرة 
الاستعمارية كانت السبيل الوحيد الممكن بالنسبة لشعب مسلم للحفاظ على 
هويته: بالنظر الى أن كل شيء من الاقتصاد الى السياسة من اللغة الى 
التربية » قد قولب وختا لمتطلبات الحتلء وظل الإسلامء في نقائه ء البعد 
الوحيد للحياة الذي امكن ألا يعاس وفقاً للكيفية الإستعمارية. 

؟- من أبس قواعد التزاهة ألا نقارن نظاماً إسلامياً كا هو عليه الآن 
بنظام مسيحي (أو نظام اشتراكي) کا يجب أن يكون. فعلى الذي يمكن أن 
يسأل بسخرية حقاء : اين هو هذا الإسلام الذي نجعله مثائياً وننسب اليه 
الكال؟ فإتني سوف أجيب بلا وجل: تجرأ أن تضع على خارطة العالل 
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أصبمك لتدلنا أبن نجد جتمماً مسيحياً أو مجتمعآ اشتراكياً مثالياً. 

ليس في نيت الدخول في مثل هذه الجادلات لضاهاة أو معارضة 
انجازات البعض باتجازات الاخرين » مع أنه » في تسق السؤوليات والفظاكع - 
من الصليبيين الى الاستعار ومن الفولاغ هماده6 (الغيلان) الى مبادرات 
الجوّعين غير المتساوية .- لا يليق بال « حضارة الغربية والمسيحية » الادعاء 
بات تلعب دور القاضي والمرشد الى السلوك الحسن. 

قصدي أمر آخر: امام الشكلات التي هي اليوم مشكلاتنا وفي الرهان 
عليها بقاؤنا بل معنى حياتنا. تبقى انواع مسيحيتّنا واشتراكياتناء أباً 
كانت سقطاتا التاريخية وعثراتها في الماضي » خيرة للمنازعات والشروعات. 
ولكنها ثم تجنب الغرب السمي إلى حتفه » وبسبب من هيمنت الماديةء ان 
يجر العائم معه الى ذلك. فإن هذا الشكل من الدمو ومن الثقافة الفروض 
من الغرب بالاسلحة والتجارة وتقسم العمل والمبادلات غير المتكافئة 
والبعثات البشرية والمدارسء قد اوقف حتى الآن ومنع ظهور غاذس جديدة 
من الدمو ومن الخلق. لقد قادتنا هذه الاشكال ومعنا كوكب الارض كلدء 
إلى حافة الافلاس والفوضى . أن الوقت حان- ريا فات !لأوان : ولسوف 
حم علينا عندئذ بإت نعيش حيواة لا معنى اء دون هدف بل ويج 
بالموت- بإن نستنطق الحكم واديان العوالم الثلاثة لكي نحاول ان نتصور 
وان نعيش اشكالا اخرى من الوجود. 

فالإنسان يعيش في عام يلك القدرة ليس على تغييره فحسب بل وعلى 
التسامي به. وعندما لا يمود جتمع بعافي الحاجة إلى هذا التفوق على نفسه 
فإنه يتفقت . 

عاذا يستطيع الإسلام أن يقدم ننا ليعدّنا للاجابة على المسؤوليات التي 
تفرضها قدرة العم والتقنية على جيع البشر اليوم؟ 

المشكلة كونية , 

ولا يكن للجواب إلا أن يكون على المستوى الكوني. 
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لس اله 


عقيدة وسياسة 


سوف تحاول اتباع سيرة الإسلام نفها دون إن نفصل مشكلات 
العقيدة عن مشكلات الدولة » محاغظين على الوحدة بين التسامي والجباعة » 
بين التوحيد ومطهره. 

فا هي الجازات الإسلام التاريخية والإجتاعية في مادة الاقتصاد 
والتشريع والسياسة انطلاقاً من المبادىء الإسلامية الأساسية التي هي : 

- الله وحده يلك 

- اله وحده یشرع 

- الله وحده ينعى 


-١‏ الاقتصاد 


جاء في القرآن: «له مأ في السموات وما في الأأرض... » (سورة البقرة 
(At‏ 

ينا من قبل انطلاقاً من مثال مجتمع المدينة الذي اسه النيء أن 
هذ! التصور للملكية يقودنا » بصورةملموسةء الى فقيض التصور الروماني . 
ففي الق الروماني » الملكية هي «حق الاستعال والاسراف >» وسوء 
الاستعيال: 4هعاهدذه en et‏ ل وهذا البداً الرئيسي يشكل الأساس في 
انون تابليون وكل النظام الاقتصادي البورجوازي. إنه يبب اثالك « حا 
ِلّهِياً » حقيقاً: فهو يستطيع أن يدمُر بلا عقاب ما يكون + ملكية له » حتى 
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ولو إنهء يتصرفه على هذا التحوء جرم المجتمع من ثروات لا غنى عنها 
لحياته ؛ وقي وسعه مراكمة الاموال بلا حدود. وبالنظر الى اعتبار الشروع » 
في الحق الفرنسي» على سبيل ااثال» كامتداد للحق الاي المورث قإن 
الحائزين على ملكيته يستطيعون وقف نشاطه ونقله الى حيازة آخرين أو 
فصل هيتة العامقين فيه . ولا تكاد التشريعات الختلفة في نزع الملكية للتفم 
العام بل والاجراءات التخذة بضغط من الأجراء ء أن تس بالتغيير هذه 
الامتيازات التي يرتبط تحديدها ؛ في كل لحظة بعلاقة إلقوة بين اولئك 
الذين يستفيدون منها واولتك الذين يعأتون منها. 


من الأصل يعارض التصور الإملامي بدقة صارمة هذا النظام . فا ملكية 
ينسبيّتهاء بالرجوع إلى السموء بالرجوع إلى الله ليست حقاً من حقوق الفرد 
(ولا مع ذلك من حقوق فريق او الدولة). وأا هي وظيفة اجتاعية . وعلى 
امالك » أيآً كان ء فرداً أو جاعة» أو حتى دولة. تقديم حساب عن ملكيته 
فهو ليس إلا المدير اللسؤول عتها. 


اننا نعثر هنا على مبداً داقع عنه فيا مضى آباء الكنيسة المسيحيةء 
لكنه طواه النسيان منذ زمن طويل في الغرب: فالسرقة ليست في أن يأخذ 
المرء ما يكون بحاجة إليه بل في أن يرام ما لا يكون يحاجة إليه. تنك 
كانت متطلبات تصور مشترك للعقيدة وما له دلالة أن القرآن لا ينغك 
يظهر كراهية بل ويلعن الذي يكنز الاموال كقوله: «ويل لكل همزة لمزة» 
ألذي جع الال وعدده» يحسب أن ماله أخلده.. » (سورة الممزة -١‏ ع) 
وقوله: «واما من بخل واستغنى.. » (سورة الليل ۷) وقوله: «وججع 
فأوعى ... » (سورة المعارج )١7‏ وقوله : ٠‏ ويحبون الال حباً جما ... » (سورة 
الفجر .)١6‏ إلا إن الإسلام مع ذلك يعترف محق الملكية الشخصيةء 
الكتسبة بالعمل او بالارث أو بالهبة. لكن العمل يلعب دوراً أماسياً فئمة 
حديث للني يحدد بأن: ٠‏ الله يقول أنه لا يمكن أن يكون مالکها للارض إلا 
من وضع قيها عمله ». وني كتابه دراسة في الاقتصاد السياسي (ج + 


Ve. 


ص ١؟)‏ یشدد شارل جید على أن « التشريع الإسلامي لا يقر بملكية فردية 
للارض إلا لمن يكدح فيها ٠‏ 

والقرآن لا يكتفي بإدانة الاستنزاف ففي الأيام الأولى لانتشار 
الإسلام لم يكن النصر العسكري ينح الحق بالاستيلاء على الأراضي » وإغا 
يأخذ جزية قحسب (أو الخراج) فإن استقرار نظام اللاكين غير المقيمين 
الذين يستغلون عمل الرارعين انما كان نتيجة لتقهقر المثل الأعلى الأصلى . 

إن مدا الصوفيين الأساسي: «أنبم لا يلكون شيئاً ولا شيك علكهم > 
الذي ذكره أبو الحسن النوري ليس سوى حالة تبائية تاماً هي في المسيحية 
حالة الرهبانية. ولكن التصور الإسلامي للسوق أكثر دلالة على الشريعة 
الأساسية من الجتمعات . 


في الغرب أن السوق هو بصفة جوهرية (كا تم تصوره بصورة مثالية في 
عصر الليبرالية) استفتاء شعبي داتم تتضح به حاجات الجتيع . في حين أن 
السياق» الاجراءات» في زمن امحطاط النظام الرأممالٍ »نظام الاحتكارات » 
كانت سكوسة فإن اقوى المنتجين ينشئون أسواقاً لتصريف بضائعهم اما 
الاقتصاد الإسلامي > فإنه » على الأقل من حيث المبدأ لايتلاءم مع هذا 
التصور الرأسالي» سواء أكان ليبرالياً أم احشكارياً . لم يكن الإقتصاد 
الإسلامي أبداً حيادياً بإزاء المقوى التنافسة. فالسوق يكون مقبولاً 
مشروعاًء ما دام يلي حاجات واقعية وترم عمله قواعد الإسلام. الامر 
الذي ينطوي على توزيح عادل للدخول وعلى رفض للاحتكارات التي قنع 
الاسعار من أن تعكس التكاليف الحقيقية. فالسوق اذن ميب أن يناط ء في 
غاياته كا في وسائله . بحكومة موجهة نحو هدق يتجاوز السوق والمجتمع التي 
تعمل قي دا خله .ليس القصود فحسب الاشراف على شرعية المعاملات (وتلك 
هي في الوصف إلذي يقدمه أبن خلدون للسوق وظيفة المتسبء «شيخ 
التجار »ء كا سمته ال «كومونات » الغربية» بعد ان نقل الصليبون هذه 
المؤسسة عن الإسلام): إن الاهداف في المجتمع الإسلامي هي اطامة؛ وما 
السوق إلا وسيلة لبلوغ هذه الاهداف. ويذكرٌ القرآن الناس بهم: «رجال 
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لا تلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر الله واقام الصلاة وايتاء الزكاة يخافون يوا 
كتقلب فيه القلوب والابصار » (سورة النور 5). 

ان الزكاة كا سبق ان رأينا) عي احد أركان الإسلام-الخسة. فهي 
«عشر » لا تقتطع من الداخل فحسب ولكن من رأس الال ويتيح لإجراء 
« انتقالات اشتراكية ». ولقد كان عذا الشكل الأول للضمان الإجتاعي » 
الذي لم تفز به بعض البلدان في الغرب (مثل فرنسا) الا في منتصف القرن 
التاسع عشر يعد صراع طبقي استمر اجيالاً. مطبقا في الإسلام كامر من 
متطلبات العقيدة قبل ثلاثة عشر قرناً. وكان الرئيس عبدالناصر يرى في 
الزكاة احد اللامح الأصلية في البناء الإسلامي للاشترا 

وة ايداع آخر إسلامي » ينفرد به الإسلام » هو تأسيس ضرائب غير 
مباشرة تس المنتجات الكالية وقياساً على ذلك انثام احتكارات الدولة 
ونظام مز للمكوس من اجل جيع المنتجات التي يتعلق بها طيأنينة وراه 
الجياعة . وكانت مباديء عذا النظام موجودة قي القانون العام الإسلامي 
عند القرن العاشر. وقد أعتبر فريدريك الثأتي دي هو هنستوفن » 
الامبراطور الجرماتي وملك صقليةء الذي كان يتكلم العربية ويعجب 
أعجاباً عظباً بالثقافة العربية » بسيب محاكاتها فادها الى المانيا ونقله لهذا 
التشريع الى أوروبا » أول رجال الدولة الحديثين20 

خلاصة القول ان الاقتصاد الناجم عن مبادىء الاإسلام: 

-١‏ هو علي نقيض النموذج الغربي للنمو الذي يكون فيه الانتاج 
والإستهلاك معاً غايات بذاتها: إنتاج متزايد أكثر فأكثر وإستهلاك مشرايد 
أسرع فأسرعء لي شيء عفيد أم غير مفيد » ضار أم حتى قاتل دون 
النظر بعين الإعتبار الى المقاصد الإئسانية فالإقتصاد الإسلامي في مبدثه 
القرآني لا يستهدف النمو ولكنه يرمي الى التوازن: 


(5) انظر من 88 و19, 
(۲) انظر: شس اله تسطع على الغربه تاليف سيغريد هونكه الترجم الى العربية. 
Sigrid Hurke: Le Sotell'd? Aint Briife sur LdOccident. Abin Michel, 1963 P285.‏ 
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؟- ولا يمكن ان يتائل لا مع الرأسالية (من النمط الأمريكي مثلاً) ولا 
5 الجباعية (من النمط السوفييتي مثلاً) فميزته الأساسية أنه لا ينصاع 
للاليات العمياء التي ينطوي عليه إقتصاد يحمل غاياته الخاصة فيه ذاته 
وإغا أن يكون منسّقاً وحكوءاً بغايات اسى إنسانية وإقهية مترابطة لا 
إتفصام فيها. وذلك أن الرجل لا يكون إنساناً حتاً إلا بجتضوعه للإلهى . 


؟ - القانوت 


كا أن الله هو امالك الوحيد فإنه كذلك الشرع الوحيد. هذا هو المبداٌ 
الأساسي في الإسلام في رؤيته للتوحيد. 

فالجاعة» الأمةء ليست مؤمسة على « إعلان لحقوق الاإنسان » بل على 
وحي يواجباتيا . 

لن نقف طويلاً عند تكاثر تلف ١‏ المذاهب » من حنفية ومالكية 
وشافعية وحتبلية وتفرعاتها في هذه المقاطعة أو تلك من بلاد الإسلام . فهي 
تدميز ياختلاف درجات ال «تامية »: بعضها يزعم التمسك بدقة محرفية 
القرآن الصالح للتطبيق في رأييم؛ في كل مكان وکل زمان: بيا يعطي 
آخرون جالاً أوسع لأحاديثك لني وصحابته الدين استهدوا بروج القرآن 
في اجتهاداتهم لحل الشكلات الواقمية. ويشدد غيرهم على شورى « فقهاء 
الشريمة ». وأغيراً هناك فة تأخة بيدا القياس وليس بالاستنتاج للإجابة 
على حالات جديدة. ويأقي بعد هؤلاء واولثك الذين تأثروا عن وعي أو 
بصورة غير واعية بالقاتون الوجود من قبل: رومافي - بيزنطي أو الساسافي » 
في حين كأنوا يمتتقدون اتباع الحقيقة الثابتة ولا يحسيون حسابا إلا لل« 
إجاع » الشبي . 

تنقل بوضوح ان هذه النازعات الطاثفية تنتمي إلى ألاضي وإن كل 
مرة يُعلن فيها اقفال باب الإجتهادء أي التشهير بكل محاولة للتقسير 
(للاجتهاد) كأبا الاد » نشهد فيها ركوداً وبالتالي ارتداداً في الثقافة 
والسياسة الإسلاميتين. والظاهرة ليست خاصة بالإلام وحده: غإن 
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التامية» التمسك محرفية الدين قد اصابت كذلك بالعقم الفكر والعمل 
المسيحيين؛ هكذا كان شأن الحرمانات من نوع لائحة البابا 8۷11۸818 
لعام ۱۸۷١‏ التي تدين كل تجديد بامم مذهب منزه؛ كذلك عحاولات تحميد 
الفكر وحصره في قلسفة واحدة (هيي أل « توماثية » نظرية توما الاكويي) 
أو في شكل واحد من العمل (المذهب الإجتاعي للكنيسه). فالتامية (التي 
يكون قوامها خلط ثقافة أو عقيدة مع الشكل الذي أمكنيها ان تتخذه في 
هذا المصر أو ذاك من تاريخها وان تمنعها من البقاء حيّة» أعني خلقه) 
مئل هذه التامية تكون ويا على كل حضارة . 


إن تماقم القرآن الأساسيةء بخلاف فردَاد 
الغاب هي قبل كل شيء ء ألآ ينظ زل الإنسات كتطيقة اهمه مء 
ونا على انه يشكل جزءاً عن كل أكبر منه: الجاعةء الأمة؛ وفي خفس 
الوقت إن تحدد هذه الجاعةء هذه الأمة ‏ على أا مته لغايات أسمى متها 


فالقول يأن الإنسان يشكل جزءاً من كل أكبرء ليس لهء في المنظور 
الإسلامي » المعنى الذي قد تأخذه هذه المبارة في الغرب حيث لا يتصور 
المرء بديلاً للفردانية إلا الشمولية. إن الكل الذي يشكل المسلم جزءا منه» 
ليس اله مجموع العضوي » كا يعرفه هيجل » وأقل من ذلك أيضاً التصوو 
الفاشستي الذي فيس للإنسان كفرد » وفقاً له» من معنى ومن قيمة بل ومن 
حقيقة واقمة إلا بالنسبة للدولة. فالملاقة بين الإنسان وهذا ال «كل » 
الأكبر من الجاعة ليست هي العلاقة البيولوجية» تحت الإنسانية 
1208881348 بين خلية والجهاز المضوي الذي تنتمي اليه . ولا هي أيضاً 
العلاقة الوظيفيه: السوسيولوجية الموكله لكل واحد بتقسم العمل » الذي 
ببمل منها كائناً مجزءا» محبوساً في دور تقني أو اقتصادي أو سياسي ؛ يرتهنه 
ویباره. 


هة النوع من العلاقة لا يمكن أن يوجد إلا في وسط مجتمع له لنفسه» 
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غايته الخاصة» اعني الجتمع الذي لا يكون مزوداً بأي مشروع غير مشروع 
موه وقوته. 

والحال إن الجباعة الإسلامية تخدم إعدافاًء حددها الله وهي أهداف 
تتجاوز الجباعة. وهذا التسامي المزدوج: تسامي الجاعة بالنسبة للونسان 
وتسامي الله بالنسبة للجياعة » لا ينبني إذن على تسلسل مراتي واضطياد 
الإنسان للإتساتن. 

نلساواة كا للحرية كذلك» اساس يختلف أصلاً عن أساسها لدينا : 
ليست هي خاصات الفرد المنعزل ولكتها التعبير والنتيجة لتعلق كل واحد 
بالمطئقء بهذا الحضور الالحي فيه ونتيجته هو الذي يتيبح له ان يتخذ 
ابمادهء بعداً لا نبائياً بإزاء الؤسسات وكل نشدان إنسأني للسيطرة. 


لا شك في أن هذا الأساس القرآني للحق قد عرف قليلاً من الإنجازات 
التاريخية الواقعية حتى أيام الحضارة الإسلامية في أوجها . ليس أكثر عا 
شهدت أوربا المسيحية, حتى- بل ولا سها- في زمن سيادة الكنيسة » من 
إنجازات تاريخية واقعية مجتمع تكيّف وفق تعالم يسوع الناصري. 


ولكن» في لحظة نحن فيها غارقونء وأحياناً طافون فوق أمواج 
أنحرافات عصرنا : (إنحرافات التموٌ الأعمى وإنحرافات إرادة القوة في 
الدول والشركات المتعددة الجنسيات» والتسقات و «توازنات الرعب » في 
جيع الستويات» على صعيد الدول كا على صعيد الأفراد والعصابات 
وار انات المبادلات غير المناوية التي تفاقم هيمنة البعض ويوس العدد 
الأكبر) ليس الزمن أوان فتح باب امثازعات حول الجدارات التارجخية أو 
هال امل الأعلى من جانب هوّلاء وأولئك وإنا استخلاص الأفكار 
الوبتهة » بالاخصاب المتبادل بين المشروعات الأساسية لكل متها ؛ القادرة 
على تعبكة تمبكة كافة جاحير كوكبتا الأرضي بأكمله من أجل تحقيق مشروع 
مشترك قادر على انتشائنا من دوار الابوكاليبس (قيام الساعة)؛ ودوار 
تلح « الكبار » التووي» ودوار تجويع الجاهير واذلاها أو تتيقر الجميع. 


Yo 


والحال إننا رأيئا أن مبادىء النهضة الغربية الفردانية» ومن ثم 
ميادىء الثورات البورجوازيةء قد قادتنا إلى الفوضى» وإن الحاولات 
الشمولية أو الكليانية تعكس هذ! التيار » سواء بمخادعة ال «أمة » (شأن 
القاشنية)ء أو مشادعة ال ٠‏ طبقة » (ثأن النظام السوقيقي)ء قد قادتنا 
إلى النولاغ 6011۸6 

فيا E‏ مساهمة قانون عبقي على عبادیء الإسلام السامية أن تقدم 
لنا اليوم؟ حقيقة إن المسيحية كانت تذكر بالمبادىء السامية نفسهاء إلا أن 
العلاقات بين العقيدة والسياسية» إذ تدنست بثنائية الاغريق الفلسفية 
وحُرّفت ببنى الامبراطورية الرومانية الاستبداديةء قد تعرضت على 
الدوام » منذ قسطنطين ومجمع نيقين إلى أيامنا؟ هذه للتزييف. بحميث أن 
الحاولات التحريرية التي ظهرت لدى العديد عن المسيحيين وبخاصة خلال 
العشرين سنة الأخيرةء يكن اخصابها واغناؤها اليوم بتفكير بثاء حول 
المشروع الإسلامي . 


إن الظأهرة حدثت من قيل. هكذا لا بد من إعادة تبيان إسهام 
التشريع الإسلامي قي القانون الدولي : إذ! كان صحيحاً ان بعض السلمين 
عارسوا القرصنة في البحر الأبيض المتوسط (كا فيا بعد حروب التسابق في 
الاطلنطي التي' شنها الكاثوليك لحساب ال « ملوك المسيحيين جداً » من 
الاسبان واليرتغال وفرنسا » وكشآن ال «متطهرين » من هولند! وانجلترا) 
قإنه صحييح أيه انهم وضعوا قواعد التجارة البحرية» حتى في زمن 
الخرب. ألا في الغرب فقد نت هذه القواعد حوالي عام ۱۳١۰‏ في 
برشلوئة » في قنصلية البحر التي وضع خطوطها الأوى القديس لويس» بعد 
عودته من جلته الصليبية الأولى » على غرار المسلمين. 


يتضمن الجلد الأول 375 التوانين الي جا الغو الماشر ااي 
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الثاني » هو عبارة عن تجميع للنصوص الإسلامية حول الوضوع ء تم تنظيمها 
من قبل عام ٠۲۸١‏ في اسباقيا المسلمة » في الولاية التي كانت تعتني بحاية 
الأطفال والشيوخ والنساء والعجرّة واحترام التعهدات البرمة وقواعد 
الشرف الواجب التقيد بها في زمن الحرب20, 

0 يظهر التأثير الإسلامي للعيان إلا في أبحاث القانون: إلا أنه من 
الملاحظ أن عدداً من الأطباء العربء أيام #حتدام الحروب الصليبية في 
فلسطين » جاءوا بعد العركة إلى المعسكر المسيحي (حيث كان يُعترف لهم 
بالجدارة الأعلى) للاعتناء با لجرحى من المقائلين. وقد غدت روح أل 
« فروسية » التي تحلى بها صلاح الدين الذي جلى الصليبيين عن القدس ء 
اسطورية واكتسبت طياع فرسان الفرب» التوحشين جدةً بصورة عامةء 
كثيراً من التهذيب بالاحتكاك بخصومهم من المسلمين سواء في ال « أرض 
اللقدسة » أو في صقلية حيث كان فرسان النظام التوتوني يترددون على 
لاط فريدريك الثافي من ال هوهئستوفن» المجب العظم بالحضارة 
العرجة: 

فلا يد للغربيين من كثير من هذا ال «تعصب » (الذي كشيراً ما 
يعزونه للمسلمين) لكي لا يحترفوا يتأثير هذه الحضارة الإسلامية على 
القاتون الدولي» بدءً من غروتيوس إلى ميشيل سيرفيت » هذه الحضارة 
التي إخصبت مدة تقرب من ألف سنةء الثقافة الغربية. 
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مه مثل موذجي على هذا ال «تعصب » الغربي هو مثل الحروب 
الكلامية حول حالة المرأة في الإسلام . 

مرة أخرىء يكون من المفيد ان نير بين أمرين: بادیء ذي بدء 
التمييز بين تمالم القرآن وتطبيقه في البلدان الإسلامية؛ بالإضافة إلى ذلك 


() باجم في هذ! الموضوع مارسيل بوازار #تصامة إعمداة في: 
internattona} Law»,‏ فص On the probabie influence of Isiam on: Westem public‏ 
Middie East studies, 11 E98, u. s& n.‏ 
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مقارنة عادلة بين ممارسة الشعوب المسيحية الحقيقية وعارسة الشعوب 
الإسلامية الحقيقية (وليس بين نظرية البعض وتطبيق البعض الآخر). 

قبل كل شيء » إن القرآن» من وجهة النظر اللاهوتية» لا يحدد بين 
الرجل والمرأة نفس العلاقة من التبعية الميثا فيزيقية: فالمرأة» في القرآن لم 
تخلق من ضلع آدمء إنها «نصف توأم .010 لأن الله خلق البشر » ككل شيء 
«ومن كل شيء خلقتا زوجين »20 والقرآن لا يحمل الرأة المسؤولية الأولى 
للخطيئة بل ان المآخذ توجه إلى آدم. 

صحيح أن القرآن قاماً كالتوراة والاتجيل ينح الرجل سلطة على 
الرأة. نهذه اللاساواء هي سمة ثابتة في جيع الجتسسات القائة على نظام 
سلطة الأب. وما زالت حتى اليوم لم تختف ماما في أي بلد من البلدان. 

ولكن إذا نحن قارنا قواعد القرآن بقواعد جميع الجتمعات السابقة فسا 
تسجل تقدماً لأمراء فيه ولا سيا بالنسبة لآثينا ولروما حيث كانت المرأة 
قاصرة بصورة ثأبتة. 

في القران أن المرأة تستطيع التصرف با تملك وهو حت لم يعترف لا به 
في معظم التشريعات الغربية ولا سما في فرنسا إلا قي القرن التاسع عشر 
والعشرين. أما في الارث قصحيح أن للأنثى نصف ما للذكرء إلا أنه 
بالمقابل تقع جميع الالتزامات وخاصة اعباء مساعدة إعضاء الأسرة الآخرين 
على عاتق الذكر. المرأة معفاة من كل ذلك. 

ويعطي القرآن“ومأثور اديت في صحيح البخاري)الرأة حق طلب 


() انظر مارسیل بوازار في كتابه؛ أنسانية الإسلام علولا عن دسا1 البان ميشيل 
ص 1١ح‏ ءكل, 

(؟) القرآن الكرم: ء ومن كل شيم خلقنا زوجين لمطم تذكرون » سورة الفاريات الآية 44 . 

(؟) القرآن الكريم: ه فأكلا منها فيدت طا سوءاتي وطفقاً يخصفان عثيها من ورق الجنة وعمى 
آدم ربه قغوى. ثم اجتباه ربه قتأب عليه وعدىء سورة طد الآية 551: 1۲۲). 

(4) القرآن الكريم: في سروة البقرة الآية ۴۲۹. 

(ه) صحيح البخاري: ذكرء مرلانا مد على قي كتابه: دين الإسلام » الدار القوسية- مصر . 
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الطلاق وهو ما لم تحصل عليه ألرأة قي الغرب إلا بعد ثلاثة عشر قرناً. 
وفي القرآن اقرار بتعدد الزوجات. إلا أن هذا التعدد لر يؤسسه هود 
کان موجوداً من قبل( وقد فرض عليه » على المكس »> حدوداً مثل الحدل 
التام بين مختلف الزويات في الانفاق والحبة والمعاشرة الجنسية) وهي 
قواعد إذا ما جرى تطبيقها يحرقيتها تجمل تعدد الروجات مستحيلاً. 9) 


بالإضافة إلى ذلك إن هناك كثيراً من اثّرّئَاة في خلط الوجه القانوفي 
للزواج المرتبط عجموع البّنى الاجتاعية بالعلاقات الشخصية من الحب أو 
من العاشرة الجنسية . فالزواج الأحادي الفزم الذي أسسه قانون تابليون 
بتشريع للزواج الذي استهدف أساساً حاية شكل معيّن من الملكية والإرث» 
لم تكن له إلا علاقة بعيدة بالأخلاق. إِذْ أن الزواج الأحادي في تقاليدنا 
الغربية مسجل في القوانين أما « تعدد الزوجات » خفي الأفعال الواقعية. 
وهذا الأمر بالخ الصحة إلى حد أن قوام أدب الحب» في الغرب كبا في أي 
مكان آخر هو التخني مجحب غير الحب الزوجي . 

ويالفعل » فإن حق المرأة المسلمة في القران في المساوأة الإجتاعية 
والملكية الشخصية وني الطلاق كان في المستطاع» على سبيل المثال مؤتمر 
النساء المسلات» المتعقد في توئس عام ١‏ أن يقود إلى المطالبة بالغاء 
تعدد الزوجات وإلى احترام كرامة الرأة استناداً إلى الق رآن. 

ذلك ان هناك في البلاد الإسلامية كا قي البلاد الأخرى ؛ تفاوتاً عميقاً 
بين القوانين والحقيقة الواقعة. والمثل النموذجي على ذلك هو ليس الحجاب 
إذ لا يوجد في القرآن أدنى تبرير ذه العادة التي كانت موجودة قي بلدان 
عديدة في الشرق قبل الإسلام ولا سيا قي فارس الساسانية. 


)١(‏ وهو موجود كفلك في التوراة وفي الاناجيل. 

(۲) إن القرآن الكرم يملق التمدد على ثوفر العدل ولكن إلى عدم إمكان توفره فيجزم في 
الأمر بقوله ون تعدثوا . وهناك بعض الفرق الإسلامية التي تحرم الزواج باكر س واحدة 
نزولا عند ذلك. 


«الارجمء 
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وأخيراً يحسن الآ ننسى بأن جميع آلوان الرقة في الحب والشفافيه فيه 
وتمجيده والتعبد في عرابه الشبيه بارع العبادات على نحو ما ظهرت في 
الغرب لدى شعراء التروبادور في أوكسيتانيا دنهطاعمه في « حب الملاطفة » 
وفي تحصائد داني «أوفياء الحب ».. ان ذلك کله» کا سوف نظهره بصدد 
الكلام عن إثارة الإسلام الادبية على الغرب» من أصول عربية- إسلامية 
سواء كان ذلك من تأثير كتاب اين داود البغدادي « أوراق الوره » أو 
كتاب الشيرازي «ياسمين العثاق » (القرن الثاني عشر في إيران) أو كتاب 
اين حزم « طوق الخحيامة » من قرطبة في عصر الخلاكة بالقرن العاشر. 


ل السياسة. 


أن حقيقة الآ يكونء في النظور الإسلامي ‏ أي سلطان على السياسة إلا 
سلطان الله تقود إلى نتائج شييهة بالي بيّاها على صعيدي الإقتصاد 
والقانون. فإن جعل كل سلطة نسبية بفهوم « الله أكبر » كجعل كل ملكية 
نسبية وكل ثروة» فإن نظاماً اقتصادياً متمسكاً ميدأ الإسلام لا يمكن أن 
يكون متائلاً لا مع الر أسالية ولا مع الجباعية» كا أن نظاماً سياسياً متمسكاً 
بالإسلام لا يكن أن يكون متائلاً لا مع التيوقراطية أو مع الملكيات «ذات 
الحق الإلهي » في الغرب ولا مع « الديموقراطيات » من النمظ اليرلافي. 


إن اعتبار اتنا تستطيع إيجاد تشريع مياشر وصالح لجميع الشعوب 
ولكاغة الأزمنة في القرآن لحو بالتأكيد تفسير ضيق وميت لستقيل الإسلام. 
فالقرآن نفسه لا ينفك يذكّر بأن الله قد أرسل لكل شعب رسولاً قادرا على 
أن ييلغها الرسالة يلغة وثقافة هذا الشعب وهذا الزمن كقوله : « .. وما كان 
لرسول أن يأتي بآية إلا بإذن اله لكل أجل كتاب » (سورة الرعد مم). 


والسلمون يحبون الاستناد إلى أقوال يسوع التي وردت بلسان يوحناء 
كتبشير بجيء الني ممد: «إن لي أموراً كثيرة لأقول ليم ولكن لا 
تستطيعون إن تحتملوا الآن. وأما متى جام ذاك روح الحق فهو يرشدم إلى 
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جميع الحق لأنه لا يتكلم من نفسه بل ما يُسمع يتكلم به ويخبرم بأمور آتيه » 
(الاإصحاح السادس عشر ۲١و‏ 18). 

فالقصود دائاً »في الحقيقة » هو نفس الوحي لكن تطييقه في كل بلد وقي 
كل عصر بصورة مطابقة أروح ولظروف هذا البلد وهذة العصر تكون 
مسؤولية الارنسان. 

كذلك يكون ما ينا للسقل الادعاء باستخلاص قوانين سياسية عالمية » 
صالحة لكل زمان ومكان من القرآن مباشرة كا مل ذلك بروعة من أجل 
زمائه الماوردي في كتابه الاحكام السلطانية حينا تصور خلافة مثالية في 
عصر كانت الخلافة المباسية تحمل الطابع التاريخي للأنظمة اللكية في 
بيزنطة وفي فارس الساسائية- بقدر ما يكون مناغياً تلعقل اعتيار السياسة 
المستمدة من كلام الكتاب المقدس نفسه التي کان بوسويه معومة يسوغ با 
ملكية لويس الرايع عشر المطلقه ويجمل من الملك « ظل الله على الأرض »ء 
اما قد حددت إلى الأيد سياسة مسيحية أو أن «المذهب الاإجتاعي » 
ال مزعوم لكنيسة يجب أن ينصاع إلية المسيحيون في كل زمان وكل مكان. 


تستطيع أت نعرف» في الأكثرء بالنسبة للمسيحيين» اذا تحرم تعائم 
يسوع- اللمسيح وحياته وموته وبعثته؛ وبالنسبة للسلمين ماذا يحرم القرآن. 


إن القرآن يحرم على سبيل الثال ملكية ذات حق إلهي ويسلطة 
ثيوقراطية بالمعنى الغرني للعبارة ذلك لأنه لا يوجد في الإسلام كينوت 
وكنيسه مؤهلين قانونياً للكلام وللأمر باسم الله. وبالنسبة للاسلام كا 
بالنسبة للمسبحية من الخطل خلط البادىء بالشكل اثذي استطاعت 
المسيحية أو الإسلام اتخاذه في هذا العصر أو ذاك من تاريخها. فالخلافة 
مثلاً لم تصبح وراثية وسلالة حاكمة إلا عاكاة للاستبداديات البيزنطية 
والساسانية . 

ويحرم القرآنء على نفس المنوال» بالنظر للمساواة التي يتطلبها بين 
جميع الذين يؤمنون بالعقيدة» نظاماً من الديوقراطية على النمط البرلاني » 


لم 


أعني ديوقراطية مبنيّة» من جهة على فردائية المواطين النين لا غايات هم 
إلا مصلحتهم الخاصة لا تقلقه, مصالح الجباعة ؛ ومن جهة أخرى على تصور 
للتفويض بالسفطة ولاستلابها (كيا كان يقول روسو)ء يؤسس وسا طات بين الله 
وجاعة العقيدة. 

فكل « نياية » هي تضليل. وليس في الوسع أن يكون ثّة نائب للشعب. 
فالد پور اطية تكون مباخرة أو لا تكون. 

إن الأمة ليست مرة «عقد إجتاعي ». اما أمة عقيدة» مبنيّة على يقين 
كل فرد بوجود غاية تتجاوزا مصالح الأفراد وحتى مصالح الجباعة » مها 
كانت هذه الجباعة كبيرة (قبيلة » مدينة » طيقة» قومء كتكة إيديولوجية). 
وهذه ال «أمة » تعني كل الإنساتية بمجموع تارينها ومشروعها. والآمة 
السلمة تحمل هذه العالية لن كل واحد من أعضائها يكون تدا مع جميع 
الآخرين (من فوق كل الاختلاف في العرق أو الصقع أو إلاضي التاريمني) 
بنفس عقيدة توحيد الله السامية المنزهة. 

من وجهة النظر الإسلامية هذه خاصةء فإن ال «أمة » معناها الغري 
هي مرض غربيء إرث ضار من التجزئة الإستعارية للأمة الإسلامية» وقس 
على ذلك بالنسبة لل «ديوقراطية » با فيها من مجابيات وتصادمات بين 
الأقراد والجباعات المتقطبة بالتنافس والتكتلة بفعل تلاعبات ال 
«اعلام » المزعوم (وسائل الإعلام والدعاية و « الاستطلاع » وجماعات 
الضغط وتكييفات ثظام الإنتاج والإستهلاك)ء التي ليست لا أية علاقة 
بدأ الشورى بين الناس الذين تح بينهم لا العلاقة الأفقية للمتافسة بل 
العلاقة الشاقولية لكل واحد بالأوحد المطلق. 

السلطة كاللكية يجري تنسيقها مع غايات تتجاوزها . 

ولم تعد أية تعاليم حالية في فترة تجعلنا فيها تجربة عصرنا كله نعي ما 
بلي : 

- إنه لا يمكن أن تكون هناك إشتراكية داخل فوذجنا عن النمو 
الأعبى ء الذي لا قصدية إنساقية له 
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- إنه لا يكن أن تكون هناك اشتراكية إنطلاقاً من فردانيتنا الغريية 
التي تكون الرأسمالية أساسها وتجسيداً لها في آن واحد مما 

- وإنه لا يمكن أن تكون هناك اشتراكية من دون مفارقة» تسامء من 
دون إمكاقية دائمة للقطيعة مع حمايتنا ومع استلاياتنا. 

ذلك لأن الإنسان الغربي لم يعد يجس بالحاجة للتجاوز » للمقارقة » وإذ 
أن الوضع الراهن م٠‏ دنه؛5 أصبح لا يماش وأصبحت الثورة مستحيلة . 

كل ثورة مآها الإخفاق إذا تطلع الإنسان إلى تغيير كل شيء الا تغيير 
س0 

إن تغيير الإنسان؛ اليوم شأنه في زمن الريسهيس ااا في الحند 
الفيدية أو لاويتسو قي الصينء شأنه في زمن إبراهم ويسوع- الناصري 
والني:» هو وصل الإنسان بالمطلق2 هو تذكيره بقدرقه على اقتلاع نفسه 
وعلى القطيعة من وعن كل ما هو موجود ويُصلع من دونه بدءاً من النمو 
والقوة والعنف. 


(1) « ... إن الله لا يغير ما بقوم حت يغيرٌوا عا بأنضهم... » (سورة الرمد الآية 91). 
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ی و 


العلوم والحكمة 


إن تاريخ العلوم والتقنيات» كا هو من خلال تصور البلدان الغربية 
له» بصورة عامة» يرتكز على مسلّمة متضصّة هي أنه يجب قياس «تقدم » 
العلوم والتقنيات إنطلاقاً من معيار واحد هو فعافيتها من أجل تأمين سلطة 
قصوى من السيطرة على الطبيعة وعلى البشرء وه التعريف الكمي 
الصرف الذي يرجع إلى القول بأن إرادة ألقوة هذه والسيطرة (حق إذ! 
قادت بصورة أولوية إلى تدمير الطبيعة والبشر)ء وما يخدمهها من العلوم 
والتقنياتء قد أصبحت ادف الأسمى » القيمة الوحيدة» دين إل «تقدم » 
ودين الد نموّ». 

يطمع الغرب بأن ينصب نفسه قاضياً على جيع الحضارات الأخرى 
معتيراً أن المسار الذي اتبعه هو مثالي وهو الوحيد الممكن» وبأن يقررء 
إنطلاقاً من هذه النظرة بأن شعباً ما أو حضارة أو علا أو تقنية هي 
« بدائية »» «تامية ٠»‏ « متخلفة » وفقاً للنقطة التي توضع فيها على هذا 
المسار؛ أعني وفق شبيها القليل أو الكبير بنا نحن الغرب. 

إنها لتبدو فكرة شاذة و « ظلامية » أن يطرح المشايعون الْتَتلقون بوهم 
دين النمو والتقدم هذا على أنفهم السؤال التالي: ألم قضل أوريا ويالتالي 
الفرب طريقه منذ «النهضة > (أي منذ نثأة الرأسالية والاستعيار 
التزامنة) حيث تطورت هذه الايديولوجية لتبرير الرأسالية والإستعارء 
موكثة للعلوم وللتقنيات المدف الوحيد بأن « تجسلنا سادة الطبيعة 
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ومالكييا » ى) كتب ذلك ديكارت في كتابه بحث في الطريقة عه مما 
Methode‏ ها ولیس لتأمين تفتح وازدهار الإنسات كل الاإرنسان وكل إنسان. 


تتح كل الإنسان وأعني بذلك الإنان بكل أبعاده؛ با في ذلك بس 
علاقاتنا الجمالية بالطبيعة كمشاركة موفقة في حياتها » وليس آعثيارها جرد 
مستودع للمواد الأولية كمزبلة لنقاياتها؛ ويد علاقات الإتسات بسائر الناس 
الآخرين التي تنعدم فيها علاقات التنافس والجاببة والسيطرة كا عرف 
هوبس إذ قال: « الإنسان هو ذثب للإنسان » وهو التعريف الذي قاد إلى 
ال «جاهير المنعزلة »» دون هدف ودون حب: بد علاقاتنا بالجبال: 
مستقبل لا يكون تصوره محكوماً تفده باقر « الالة الرهيبة » التي تسحقنا 
بأجهزجا » وإغا يكون أنبثاقاً شعرياً من الجديد كل الجدة. وهو الأمر الذي 
لا يمكن ان تقدمه لتا لا العلوم ولا التقنيات. 


ان تفتح كل إنسان عو كذلك ما يجرد منه دين ال « نو » هذا ودين ال 
«تقدم » الكثرة الكاثرة من البشر: لأن هذا النمو يفاقم في البلدان التي 
يقال إنها «متقدمة » الفوارق وأكثر من هذا أيضاً لأن ال « ن » على 
النمط الغربي لم يكن ولا يكن أن يكون ممكناً في البلدان التي قال إا 
«ثامية » الا بنهب مواردها الادية والبشرية. زد على ذلك إنه ليست 
هناك في الحقيقة؛ بلدان «متقدمة »» متطورةء وبلدان «نامية » 
متخلفة . بل هناك يلدان ١‏ مُسَيْطِرَة » وبلدان « مُسَيْطَرٌ عليها »» بلدات 
«مريضة » وبلدان « مخدوعة ٠١‏ البعض مرطى من فرط النموء من 
التخمة ؛ والآخرون مخدوعون بسراب هذا النمو الانتحاري نقسه الذي 
تديره « النخبة » منهم» الملكونة في الغرب التي تم التوصل إلى اقناعها بأن 


ستقبلها في ماضي البلدان الريضة وفي تقليدها والسير على منواها . 


إن خرافة ال «علموية » القيمة وأعني با الإعتقاد بأن العلم الوضعي 
الطابقة له تستطيع حل جيع مشاكلنا وانه ما من مشكلة إنساتية 
موجودة غير الشكلات التي يطرحها هذا العم الوضعي وتقتياته ويجلهاء 


كم 


هذه الخراقة العلموية تدعى بصورة تدعو إلى العجب» يال « حداثة » وأشد 
شماراتها حُنْقَاً واتتحارية هو أن «لا وقف للتقدم »! 

لقد احتاج تيمورلنك أيامآ وأياماً لذب ۷٠٠ ٠.٠‏ شخص من البشر 
عند استيلائه على أصفهان ولتكديس جاجهم في أهرام. أما في هيروشيا فقد 
حصل الغرب على نفس النتيجة خلال ثوان. إنه لتقدم علمي وتقني لامراء 
فيه . وعالتا يلك في حوزته ما يعادل مليون عنبثة مثل قتبلة عيروشها (وهو 
ما يساوي خسة أطنان من التفجرات الألوفة لكل رأس من سكان 
المعمورة). وهذ! تقدم علي وتف آخر لامراء فيه أيضاً. ولا يجب «ان 
يوقف التقدم! » 

إن الثورة الخضراء وبقورها العجيبة زادت عاصيل الأرز زيادة هائلة 
في جنوب شرق آسيا... في مدة س ستوات. في حين ان التقنيات 
الاوربية في الفلاحات العميقة المفروضة على بعض أراطي بلدان العام 
الثالث طمرت القشرة الرقيقة من التربة العضوية ليقوم الغرب يبيع 
الأسمدة الكباوية الفتاكة جا تولده من طاقةء بحيث لم يمد الجزء الذي لا 
يلك بترولاً من بلدان العام الثالث» المستدين أكثر فأكثرء يستطيع 
شراءها. ليحسّن الغرب ما شاء في تقنيات قطع النابات وليزد في اتقان 
الزراعة الأحادية » فإن ما يحصده هو اتلاف منحدرات جيال هإلايا عن 
الغابات وحصول فياضانات بنجلاديش أو الجاعات في ساحل الشمال 
الافريقي انها أوجه من التقدم العلمي >" والتقني لا شك فيها إلا تقود إلى هذا 
الرقم القياسي وهو: لخمسون مليوتاً 'من الوفيات جوعاً في بلدات العالم 
الثالث لعام ۱۹۸٠١‏ . وسوف يصبح هذا الرقم 0 مليوناً في خس 8 
قادمة . ولا ينبني دان يوقف الثقدم! » فمتى أذن نعود إلى رشدنا ونحي 
« تموذج النمو » الغربي هو تشوّهء هو ظاهرة تاريية مرضية؟ 


إن العلم يكون افراطاً» جوراً إذا لم يكن له من هدف آخر غير هدغه 
نفسهء العلم للع » وإذا أطق له الحبل عثى الغارب للتوالد على حساب جميع 
القم الأخرى. فهذا ال « تطور » المشوّه؛ هذا التضخم في معرفة منفصلة 


عم 


عن الحياة وهذا الضمور في جيع أبعاد الاإنسان الأخرى: ألحبء الإبداع 
الاي » التأمل في غايات الحباة» الطموح إلى جرد التوازن والإنسجام في 
علاقاتنا مع الطبيعة وقي علاقاتنا الإنسانية بعضنا يبعض + ليس في الوسع 
اعتبار هذا كله كتموذج يكن الادعاء وفقاً له: بعايرة تطور الحضارات 
الأخرى وعلومها وتقنياتها. 

لا يكن للإئسان أن يحم على « تطور » العلوم والتقنيات في جال 
حضارة محددةء دون أن يدخل فى حسابه الحاجات المطلوب الوفاء بها 
وبرنامج مجتمع هذه الحضارة الثقاني. ولا يكفي أن نتساءل كيف تمت 
انجازات الملوم والتقئيات ولكن اذا هي هكذا وما هي النايات الصائرة 
إليها .© 

فلم يجر تصور العم الصيني ولا العلم اندي ولا العم الإسلامي بصورة 
مستقلة عن الإنسان؛ كانت تلك العلوم قي خدمته. وهذا الهاجس حول 
القصدية الإنسانية لم يعد ايداً تفتحها . 

وإذا كانت العلوم الإسلامية لم تسلك نفس طريق التطور الذي سلكه 
الغرب منذ القرن السادس عشر فلم يكن مرد ذلك إلى تقص لا ندريه وإإغا 
لسبب من الرفض الإملامي يسالجة أي فرع من فروع العقوم مدفصلاً عا 
يعتبره الإسلام كهدف وكمعنى للوجود . 

ولقد عرفت علوم الصين واند وما بين النهرين والعلوم الإسلامية 
أزدهاراً رائعاً في عصر كانت أوروبا فيه جاهلة؛ ومنذ ذلك الحينء انتتقلت 
من جهل بربري إلى يربرية مُسلّحة بالعلم . 

ليس المقصود انكار أو التنكر لإسهامات الحضارة اليونانية أو 
الضارة المسيحية أو حضارة عصر النهضة أو القرن العشرين الغربية وإغا 
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ردها إلى قيمها الصحيحة: ففي خلق الارنسان بفضل الإإنسان تفسه ولا تيا 
في مهديب الإنان وقدينه ليست الساهمة الغربية هي الوحيدة بل وليست 
الأهم. 

تلك هي الروح التي تود أن نضع با ار الأون للحم على العلم 
الإسلامي وتطلماته. وذلك كلا نرى فيه» كا فعل ذلك في الأغلب الأعم 
مورخوناء نا جرد تقل عن العام الإغريتي. أو الإيراقي أو المندي أو 
الصبي وإما جرد حلقة من ساسلة إكتشافات تقع فيا قبل تاريخ العم 
« الحديث » وليس لا من خائدة (تاريخية صرقة) 3 في الحدود التي مهدت 
فيها لعلمنا والذي ندعوه باعتداد العلم بدلاً من تسميته بيساطة العم 

الهم في المالة الخاصة للم الإسلامي؛ من أجل إدرأكه في نوعيته 
ومدلوله » ألا تفصله عا يوكل إليه غاياته: عن العقيدة الإسلاميةء تلك 
التوة الهية التي كانت روح هذا العامل'ا. 


إن مبدأ التوحيدء تفل القنطرة في التجربة الإسلامية لله ٠‏ يستبعد 
الفصل بين العم والإعان. خبالنظر إلى أن كل شيءء قي الطبيعة» هو 
«امارة » على الحضور الإلهي : تصبح معرفة الطبيعة » كالعمل» ضرباً عن 
ألوان الصلاةء منفذاً إلى الإقتراب من الله , 

لذلك لا يكف القرآن والحديث عن تمجيد البحث العلمي بل شجعا على 
طلب الع لدى أولك الذين لا يشآركون المسلمين اعتقادهم. وهذا ما يفسر 
دور الإسلام الحصب والبحث العلمي ,الذي ائتشر في كل مكان بفضل 
انتشاره» ومن أحاديث اللي أن: 

« من سلك طريقاً يلتمس به علا سهل الله به طريقه إلى الجلة.. 

يوزن مداد العلاء بدم الشهداء يوم القيامة.. » 


۷( أنظر :سبد سین نسر اعد ونعهووك! 8رر في كتابد واا كه قارولا تتدن ۱۹۷۹ وكذلك 
كتابه: العام وللمرفة في الإسلام : (عداآ مه عذه هد اه وهآ باریس » منشورات سدياد ۱۹۲۹ 
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في العصر الذي شهد ميلاد الاسلام» كان يوجد على العكس »في نطاق 
كل من الحضارات الأخرى سياج بين الإنسان والطبيمة والله. 

لقد حدث هذا الانقسام من قبل» في الحضارة الاغريقية على يد 
السفسطائيين وسقراط: إذ أن حصر الاهتام بالإنسان وحده وبحاضرته کان 
يعزله عن الكون وعن اله ويحرف عن اللاحظة وعن التجرية لساب 
الديالكتيك التأملي. والجدير باللاحظة أن ما هو متفق على تسميته بال 
«علم الإغريقي » فإن الخاص منه بعلم الطبيعة لم ينم أبدا في أثينا أو في 
بلاد اليونان بل في أسيا الصغرى أو ني مصر أو في صقلية . فالذين سبقوا 
سقراط من الفلاسفة وفيزيائيو إيونيا #نوهاء الذين اهتموا بالطبيعة 
وبالتجربة كاتوا في أسيا الصغرى عن وأصلوا العمل على طريق فلكي 
وأطباء ما بين النهرين والند. ومن قبلهم فإن «أبا الطب » هيبوقراط 
للولود في كوس 0086© يتتمي هو كذلك إلى هذه المنطقة من أسيا وكان 
إرشميدس صقليًاً واقليدس ويطليموس من الاسكندرية. 

الوإرث الوحيد لسقراط والسقراطية هو إرسطو الذي اهم بالفيزياء 
وبعلوم الطبيعة إلا أن عنايته انصرفت إلى جع وتصتيف العرفة السابقة 
أكثر من انصرافها إلى الابتكار والتجديد» وقد كان (شأن دموقريطس فيا 
مضى) مكدونياً » مريياً تلاسكندر فاضطر إلى مفادرة أثينا وبدأ أيحائه في 
عم الحياة على الحيوانات والنباتات في آسيا الصغرى (في أسوس من أعبال 
ميزيا Mysie‏ بالثيال) 

في تارعنه للحضارة الإغريقية يضطر أتدريه بوثار تعممده8 ٤ء44‏ 
على الرغم من تحمسه لحاء إلى الإعتراف ب «أن العلم اليوناني» في مطلع 
عصر الإسكندرء كان نظر يدأ وحساباً أكثر من أي شيء آخر 
1 باعدبار أن البحث الفلسفي أصبح تأملاً صرفاً ) ولم يسترد الطب 
انطلاقه إلا في مصر حيث كان علم التشريج متطوراً (ويخاصة بمارسة 
التحنيط) وذلك بمودته إلى التجربة على يد هيرافيلوس وإيراز سيتراتس 


(1) أندريه بوتارد تعصدم5 #إف۸م : الفلسغة الإغريقية ؛ باریس 1531 ج٣‏ اا٣‏ 
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في القرنين الأول والثانيء کا في زمن ايبوقراطس إلى جانب تقميتات 
وتاملات جاليئوس. 

وفي فارس حيث كان ازدهار العم في ما بين النهرين واسهامات اتد 
قد ذبلت يتأثير ثنائية المزدكية التي أصبحت في عهد الساسانيين دين 
الدوثة » يؤكد على أنه كان للإسلام بابتعاث التوسيد بين الكون والاإنسان 
والله » تأثير مثمر على نحو رائع با أن عبقريات موسوعية كالرازي وان 
سينا والبيروني والحسن بن ايم سوف تظهر بعد انتشار الاإملام. 

وهكذا بعقلية منقتحة على نحو لا مثيل له ايتدأ عصر العام العربي بهد 
منظم في عملية دمج وتكامل تركة جيع ثقافات الماضي العظيمة . 

وإنه لأمر ذو مغزى عظم ألا يطالب الخليفة هارون الرشيد (۷۸- 
د.ما)ء عندما استوى على انقرة أو الخليفة الأمون -۸٠٤(‏ "0م) عندما 
انتصر على الإمبراطور البيزنطي ميشيل الثالث إلا بتسلم مخطوطات قدية 
تعويضا عن أضرار الخرب. 

ثم جرى تنظع عمل جبار في الترجمة: منذ القرن الثامن اجتذب هارون 
الرشيد في يغداد إلى بلاطه غطا حل البحّاثين واللغويين من كل أصل: وأفثأ 
أحد ختقائه ء الأمون مدرسة للترجة» أدارها في يادئ الأمر فارسي اسه 
يحبى بن ماسوپه من جند نيسابور كان طبيباً وركيساً للتراجة في عهد 
هارون الرشيد ثم في عهد الخليفة الأمون نفسه. ثم حل محله في وظائفه أبرع 
وأشهر بحرك لتلك الفرق من الترجمين: حنين من قبيلة العباديين العربية 
التي استقرت منذ زمن بعيد في الحيرة ‏ على ضفاف الفرات. ولم يقم حنين » 
الذي إعتنق السيحية مع ذلك بترجمة مؤلفات اييوقراط وجائيتوس 
وديوسكوريدس الطبية فحسب وإغا ترجم كذلك مؤلفات الر 
والفلكيين وعلاء الطبيعياتء وبأمر من الأمون قام الفزاري بترجة 
واقتياس بحث ال «سيدهانتا » في عم الفلك اندي للعالم يراه) غويمًا. 

وإذ تعلم العرب من الصيتيين فن صناعة الورق (وكان انثاء أول مصنع 
له في بداد عام ١.م)‏ الذي ل يعرغه الغرب» عن طريقهم» إلا بعد أربعة 
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قرون» فإن المكاتب تكاثرت في ارجاء العالم العربي: وني عام د١۸‏ أنشأ 
الخليفة الأمون في بغداد «بيت الحكمة » احتوت على مليون مؤلف. وقد 
أحصى أحد السائحين عام 51م أكثر من مئة مكتبة عامة و 
القرن العاشر كانت مدينة صغيرة كالنجف في العراقء تملك ...1.4 
بجلداً. وجع مدير المرصد في «سرغة » ناصر الدين الطوسي مجموعة من 
الكتب تحنوي على ...,..4عنوانآاء وفي الطرف الآخر عن العام 
الإسلامي » في إسبائيا السلمة كان ا لحك الخليفة في قرطبة يستطيع التباعي 
في القرن العاشر مكتبة تضم ٤٠ ٠٠٠‏ كتاباً» في حين أن ملك فرنسا 
شارل الحكم (أي العالم)ء بعد أربعة قرون سوف يجمع بالكاد ٩۰.‏ كتاب» 
ولكن ليس هناك من يستطيع أن يناقس أو يباري خليفة القاهرة العزيز 
الذي كانت مكتبته تحتوي على ۱۰۹۰.۰۰۰ یلا تا + : 
الرياضيات و. 18٠6١‏ في القلسفة. 
هذا الشغف بالكتب وهذا السمي الأول لتمثل الثقافات السابقة هن 
افزانية وصينية وهندية ويوتانية لم ينطو على أية انتقائية أو اصطفاء . 
ميّز المسلمونء إذ انقتحوا على هذا الإرث الغني فاحيوه وجددوه ا 
من وؤيتهمء ما يمكن منه أن يندمج ببذه الرؤية ويتكامل معها بعد أن ّح 
بها وأخصب وحُول. فبعقيدتهم قدم السلمون !غنى مساعة في الثقافة العالمية . 


المديدة » وفي 


إن سبب الركود العلمي الرئيسي » في أوروبا السيحية » كان الإرتياب 
من الطبيعة الذي لا يكن ألا أن يبعد عن الله . وهذه إحدى ثوابت تلك 
الندائية التي افسدت الرؤية المسيحية: فقد كان أوزيب القيصري العام 
اللاهوتي في الكنيسة ومطران قيصرية يتوجه بقوله إلى علياء الإسكندرية 
وبرغامم: «إقنا بإزدراء لنشاطم غير الجدي نستخف كثيراً بفعاليتم 
ونوجه فكرنا نحو اهتامات اسمى ». 

وقد حافظ القديس توما الاكويي » بعد مضي عشرة قرون» على نفس 
الثنائية إِذْ يقول: « إن العر فة الطفيفة جداً التي مكتنا إكسابها عن الأمور 
العليا هي مستحبة أكثر من أكبر علم بالأشياء الدنيا ». 
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وليس من العجب ألا تكف السيحية مع مثل هذا التصور للعلاقات بين 
الإنسات والطبيعة والله عن خوض المعارك » منذ ذلك الحين في تتهقرها إلى 
الوراء ضد العلوم. 

هذا التمصب المسيحي كان يستبمد (أو يدمّر » عندما تكون الكنيسة 
قادرة على ذلك) ما تعلن عنه أنه «وثتي » أو «هرطقة »: فقي عام ٠۹۱‏ 
طلب اليطريرك تيوفيل إلى الإمبراطور ثيودوس اغلاق السيرابيون » آخر 
أكاديية كبرى وحرق مكتبتها العظيمة الطائلةء وف عام ٠٠١‏ جرى 
احراق مكتبة بلاطين التي أسسها اغسطس في روما. وحرّمت قراءة 
الكلاسيكيين ودراسة الرياضيات. أما مكتبة الاسكندرية العظيمة فقد 
زعم بعد الفتح العري بخسة قرون» من أجل تأجيج تعصب الصليبيت» 
إن الخليفة عمر هو الذي أحرقها. والحال أنه لم تكن قد بقيت» من زمن 
طويل» أية مكتبة عامة) عند دخول العرب المدينة عام 1٤١‏ . 

وقد دام هذا الموقف في «الاإعدامات بالحرق » الصادرة عن عا 
التفتيش التي تبعت طرد العرب من إسبائيا في القرن السادس عشرء 
وامتدت إلى ما وراء البحار» عندما جع المطران دييجو دى لاندا مإ 
مما عن في المكسيك مثلاًء جيع الأثار المكتوية لدى الماياس عوط 
وأحوقهاء مدمراً على هذ! التحو تقريباً جمل مصادر حضارة قدية وغنية . 

هذه الطائقية المتعصبة قادت أورويا إلى ركود دام عدة قرون في حين 
أن السلمين المنتصرين » بدلا من أن يدمرواء عرفوا الاندماج والتكامل. 
وهكذا كان ازدهار تقافتهم مكنا ومكناً كان أشعاعهاء وهي المستوحاة في 
جیه وجوهيا من رؤية القرآن التوحيدية. 

وهذا ما يعبر عنه اقنظام التربوي الخاص بالإسلام الذي يشكل تعلم 
القرآن في الجامع نقطة الاإنطلاق فيه. وتدمج حكمة العقيدة جيع العلوم في 
وحدة عضوية إذ أن هدفها جيعها هو عالم من «نور الله »ء محل ل «آيات » 


(1) شرید هوتكه: شس اله تسطع على القرب» مصدر سابق ۱۹٩۳‏ الكتاب الخاس. 


59 


لله . فالكون هو «إيقونة » يتجلى من خلاها الواحد الأحد عبر الكثرة 
بألف رمز. 
إن إحدى الميزات الأساسية تلملوم العربية ء وإذ تنجم عن هذا المبداً 
من الوحدانية» هي اعتادها امتبادل» ترابطها بعضها يبعض: من جهة ليس 
مّة انفصال بين علوم الطبيعة والمرئيات وبين علوم الدين والقنون من جهة 
أخرى: وليست هناك » كذلك» حواجز عازلة بين مختلف العلوم من 
الرياضيات إلى الجغرافيا. وهذا عا يضر ظهور العدد العظم من العباقرة 
الوسوعيين في الثقافة الإسلامية. 
فضي الأثور الغربي يحمى الرء عدداً قليلاً من العباقرة الشعوليين من 
ا ليوتارد دى فنشي في حين أنهم في الإسلام جحافلء من الكندي إلى 
الرازي ومن البيروني إلى ابن سينا وإلى عشراته آخرين غيرهم » من الر جال 
المبدعين في آن واحد في الط" وقي الرياضيات وعلوم الدين والجغرافيا بل 
وأحياناً في الشعر » كعالم الوياضيات عر الخيام أو الفيلسوف اين عربي أو 
في الموسيقا كالرازي العظي. 
وهذه الرؤية التوحيدية تفسر كذلك الأهمية التي تخص با الفضارة 
الإسلامية تصعيف العلوم: فبتوضيح وحدة الواقع ومعرفة الإإنسان بها نساق 
, من تأمل وحدة العالم إلى التأمل في الوحدانية الإلّهية التي نجد صورتا في 
وحدة الطبيعة .© 
يكون الانتقال على هذا النحو دون انقطاع من الجامع إلى المدرسة 
حيث يظل تعلم وحدانية الله ووحدة الطبيعة الأساس في كل معرفة . وهذه 
هي الال في جامعة القيروان في فاس والزيتونة في تونس والأزهر في 
القاهرة وجاممي سمرقند وقرطبة. وليس ثة من فجوة أكبر في مؤسسات 
التعلم والبحث الأخرى سواء كانت مراكز الرصد (التي بنى أولها في 
دمشق عام ۷.۷ الخليفة الأموي عبد الملك) أو في المستشفيات التي كانت في 
)١(‏ سيد حسين نصرء الملوم وكلمرفة في الإسلام: نداد ۲٠١۷١‏ العمل الإسلامي + الارنات. 
والطبيمة ؛ مصادر سبق ذكرها. 


ع5 


نفس الوقت كليات للطب. وخارج نطاق العام الإسلامي كانت كليات 

الطب الكبرى تنشأ وتؤسس على غرار الكليات العربية وتحت تأثير تعليمها 
سواء منها كلية ساليرن في ايطاليا بعد تباية السيطرة العربية أو كلية 
بولونییه أو مونبلیه . 

كذلك جرى انشاء الجامعات الأوروبية » بفارق ثلاث قرون من الزمن 
جيعها: جامعة باريس كجامعة اكسفورد » انطلاقاً من التموذج الارسلامي . 

وإذا تجاوزنا حكاية وواقسة الأوئوية الحققة لاكتشاف هذا العم العربي 
أو ذاك (الذي يعزى بصورة ستبعدة وبا يدعو للسخرية, إلى هذا العالم 
اليوناتي أو الغري أو ذاك) فإن ارشاد العم العربي الأساسي الذي يشكل في 
هذا الجال شيئاً آخر تاماً غير حلقة بين اليلّلينية وال «عصرية »؛ وغير 
بيئة وتحضير للعلم الغربي الحالي ء ولكنه تصور للمعرفة ليست البتة ما 
يوضع في المتاحف كالماديات بالنسبة للعم الذي يسمى «عصراً ». ذإن هذه 
الحكمة لا تنتسي إلى ماضينا بل إلى مستقبلنا . 

ولا بد من إدراكه في روحه (وليس في أنجازاته التاريخية فحسب) 
ليستطيع أن يساعدنا على القطبعة بع م علموية » قصلت العل عن المتكية 
أي تنظم وسائل التفكير في الغايات » والتي تدعي أا تجمل من هذا العم ء 
المبتور عن بعده الأسامي - تفتم الإنان- القيمة الوحيدة والمطلقة نكر 
ونبد ب اوا كل شكلة ایی عبن ی ا وكل قيمة أخرى غير 

قيمتيّ القوة والنموٌ. 

إن الرياضيات» في النظور الإسلامي هي عبور من الحسوس » المدرك 
إلى المعقول » من عالم الصيرورة إلى عالم الأبدي. وهي » في العلوم كا في 
الفنون (حيث تسيطر المندسة والعلاقات الرياضيةء بدءاً من فن إلعارة 
زخرفتها إلى الموسيقى) طريق التوحيد. 

فيا تدعوه نحن الغربيين بال «أرقام اقعربية »- ويسميه العرب» 
اعترافاً بِدَيْتهم بال «أرقام المندية »- أدخلت إلى أوروبا عن طريق 
الخوار زمي . وقد كان الكتاب اندي سيدتانتا عاسدطهةا5 الذي جيء يه 
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عام ۷۷٣‏ إلى بلاط الخليقة الأمون يتضمن نظام العد العشري الذي يتبع 
بتسعة رموز» وبزيادة الصفر , التعبير عن أي عدد . فقلب الرياضيات رأساً 
على عقب. وجل هذا التمط الجديد من الحساب إسم الذي منهج 
الاكتشاف الحندي: وكان هذا الإسم هو ال «غوريع » مصطانءمياة (أي 
الخوارزمي) الذي قلب من خلال جامعة قرطبة الإسلامية ثم بواسطة 
لر اهب جيريرت اعام (البابا سيلفستر الثاني قها بعد)ء بعد مضي قرنين 
من الزمان نظام الرياضيات قيالغرب .وقد نقذ هذا المنهج الجديد كذلك 
بطريفة صقليةء حيث كتبت ليونارد ين بوناتشي والمولود في ييترا عام 
۰ وائذي يسمى إدغاما « فيبونا تي 55 ف مطلم كتأيه Hber abaci‏ 

يقول: : « إن الرموز العددية المندية التسعة ها التالية: TB:‏ ,5 ,3,4 ل 
* ومن المسكن بواسطة هذه الأرقام التسمة وبالرمز العري صفر كتابة أي 
رقم » (بالنسبة للهنود يعي الصفر الذي يرمز له بدائرة 0 يعني العدمء 
الفراغ (سونيا #وسهة) وهو ما ترجه العرب حرفياً بكلمة صفر. 

وبالدظر إلى أن الرمز ١‏ هو المباشر الأكثر للمبداً الإلّهي فإن ساسلة 
الأعداد ومركباتها هي السلم الذي يرتقى به الإنسان من التعدد إلى 
ا الواحد. إن الرياضيات حي هكذا مرتبطة مباشرة بالرسالة الإسلامية 
الأساسية , زسالة التوحيد. فهي علم « مقدس » وواحدة من الاثلات التي 
توحي يوجود اللهء في الملوم الأخرى كا في هندسة الغنون. 

وإذا نحن تذكرنا بأن الرقم 4444 كان يكتب بالأرقام الرومانية 
115014816000637 وإن هذا كان يجمل عسيراً جداً أية عملية حساب» 
لتخيانا دور هذا المدد التنابعي ودور الصفر في تطور العلوم والتقنيات 
كا قي الصناعة وي التجارة وفي الحاسبة. 

انطلاقاً من هناء وبالانقطاع عن اليونان الذين دمج العرب جيع 
اكتشافاتهم ء قام العرب يقفزة حاسمة في الرياضيات وجناصة لعدم نبذهم 
كشيم « لا حتلاني »كل ما لم يكن «منتة » . ذلك أتهم على العكس انكبوأ 
على دراسة اللامنتهي : فخلافاً لأسلوب التفكير لدی اليونان راح ثابت ابن 
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قرة (ألتوفي عام ١‏ ) يبحت الجموعات اللامنتهية التي هي مع ذلك أجزاء 
من مجموعة أخرى لا منتهية (كالأعداد الزوجية؛ على سبيل الثالء بالنسية 
مجموع الأعداد). 

وكان الخوارزمي رائد عام الجبر (وكلمة الجبر نفسها هي عدوان كتابه 
الأشهر). وعلى يد هذا اليدع للجبر تم الانتقال من التصور اليوناتي للعدد 
كمقدار صرف إلى تصور العدد كعلاقة صرفة. وبعده حسب الحسي 
نممقلم الملاقة بين الدائرة وقطرها (العدد .)١١‏ ثم وضع عمر الخيام 
نظرية الاعداد ال « معقولة »» قاطعاً بذلك مع الحم اليوئاتي المسيق عن ال 
« منتهي » وكتب بحا منهجياً في معادلات الدرجة الثالثة ظل أفضل ما 
كتب حتى القرن السابع جرب 

وني القرن التاسم استعمل ثابت ين قرة لأول عرة حاب التكايل 
وربط المندسة بالجبرء في حين أكب الطومي والبيروني وأبو الوفا اليوزجالي 
على البحث في الجيوب وابتكرو! القاطع قبل كوبيرنيكوس بعدة قرون. 

وفي الفلك عامل السلمون تركة بطليموس وتجاوزوه كثيراً على جميع 
المستويات» وهنا كذلك في توحيد تام مع الغايات النهائية المنوطة بالإسلام. 
فقد كتب واحد من أعظم الفلكيين في القرن التاسع » وهو البتاني (لالاه- 
او ): دبعم النجوم يقترب الاإنسان من البرهان على وحدانية الله ومن 
معرفة الحكمة في خلقة ». 

لقد بر العم العربي بداية على صعيد اللاحظة » يا أن اسهاعهم فيه؛ 
على حلاف اليونان» كان تجريبياً بصفة أساسية. فالمخليقة المأمون عمل على 
زقامة المرصد في بغداد لتحديد حركة الكواكب السيارة بصورة منهجية. 
وف عهد إدارة يحمى بن عنصور تمت قياسات دقيقةء جرى الاشراف عليها 
في مركز جند سابور ثم تم التحقق من صحتها في مرصد جبل قاسيون مجوار 
دمشق. وهكذا وضع فلكيو الخليقة اللأمون الجداول ال «مأمونية » التي 
صححت جداول يطليموس تصحيحات جوهرية. بل سوف يكتب ثأبت بن 
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قرة بمثاً في سيب استيدال جداول بطليموس بجداول محققة بالتجرية ‏ 
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ولم يتجاوز عم القلك عند العرب عم الفلك عند اليوتان فحسب على 
صعيد اللاحظة وإفا كذلك في محال القياس. فقد حسب البتافي ميل دائرة 
الكسوف ب: (5170) (ويحددها العلا والپوم ب 159 576) وحسب 
مبادرة الاعتدالين (الربيع والخريف) ب (م.4م) بالسنة. وتوصل فلكيو 
الأمونء في القرن التاسع » في قياسهم لخط التنصيف إلى ١١١894‏ متراً 
(وهو يقدر الآن ب .)۱۹١۹١۸‏ 

وبي في القرن الثالث عشر مرشد مرغةء الذي أداره ناصر اين 
الطوسي )٠١۷١ -١7.1(‏ والدي أصبح غوذجاً في التنسيق بين الملاحظة 
والحساب. وني ذلك العصر كان يلك تجهيزاً قريداً في العاف » نخص بالذكر 
افكرة الحلّقة المؤلقة من جس حلقات غاسية ء قطر الواحدة أكثر من ثلاثة 
أمتارء الأمر الذي يفترض تقنية رفيعة في فن قطع المعادن. 


في ذلك الوقت نفسه عمل الك المسيحي القونس العاشر القثتالي 
المثقب- «الحكم » على تقليد مرصد مرغةء لوضع ال «جداول 
الالفونسية »» ال منسوخة عن الجداول العربية والتي استعان بها نيقولا دي 
كوزا ليطرح على الجمع الكنسي لعام ١401‏ تعديلاً للتقويم. 

وكاتت هذه البحوث الفلكية تقدم للعرب فائدة عملية: لتحديد 
وجهاتهم في الصحراء وأكثر من ذلك في البحار. عندما أصبح هؤلاء الرحّل 
من سكان شبه الجزيرة العربية ملاحين لا يجوبون البحر الأبيض المتوسط 
فحسب بل والحيط المندي وسواحل أفريقياء وكانتت ضرورة « تحديد اتجام 
السفن » تقضي في آن واحد» بالحصول على معارف متعيقة وعلى أدوات 
قياس كالاصطرلاب (التي نوها لإتاحة قياس علو الكواكب والتجوم 
والشمس والقمر وغيرها) والبوصلة الي اخترعوها ونقلوها إلى الصينيين. 


وكان اقتضاء الاتجاء إلى مكة للصلاة ينا كان المكان الذي يُصِلَّى منه 
يتطلب علا دقيقاً للتوجه في المكان» وكذلك اقتضاء تحديد الصلوات 
الخمس يومياً بدقة وانتظام يوجب ملاحظة دقيقة للشمس ومعرفة ساعة 
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شروقها وغروها لتحديد بداية ونباية الصوم يومياً ومدة الشهر القمري بين 
بداية وباية لحساب شهر رمضان. 

ولقد قام حفيد تيمورلنك» الأمير الفلكي أوغ بيك بتشييد مرصد في 
سمرقند على غرار مرصد مرغة فتوصل إلى قياس السدة الشمسية مخطأ لا 
ينجاوز ١8‏ ثائية بالنسبة للحسابات الحالية. 

وينفس الروح عالج العلاء المسلمون موضوع الجغرافيا. وكتب البيروق 
في كتابه : « الآثار الياقية عن القرون الائية »: « انتشر الاإسلام في العالم 
شرقه وغربه فتقدم إلى أوروبا وحدود الصين والحبشة وبلاد الزنج في 
جنوب أفريقيا ومن جزيرة مالاوه وجاوة إلى يلاد الترك والسلاف. لا 
وتدربت شعوب عديدة على فهم متبادل ل يكن يُتيح ذلك ها إلا فن الله 
وحده ٭. 

وهنا أيضاً حقق العلاء السلمون أوجهاً عظيمة من التقدم بالنسبة 
لبطليموس: وكتب البيروني كذلك: «هتاك كثير من الأمكنة وصنها 
بطليموس إلى شرق بعض البلدان وعي الآن إلى غزب كثير من البلدان 
الأخرى [....] والسيب في هذه الأخطاء يرجع إلى الإلتباس في بعض 
المعطيات مثل تقديرات الطول والعرض. »^ 

کا هو الحال بالنسبة لعلم ألفلك فإن مرد الاثقان يعود في آن واحد إلى 
القياسات (أطوال وعروض) وإلى اللاحظة: علم الخرائط ؛ تشكيل 
التضاريسء جغرافيا يشرية مرتيطة بالتاريخ. 

وهكذ! كانت الجغرافياء بتأثير اقتران مقتضيات التجارة باللاحة 
وبتأثير الحج والإدارة وتأمل الخلق الإلّهي و« آياته ». إلى جانب 
الرياضيات والفلك والطب أحد أهم العلوم أو اسهامات الحضارة العربية. 
وشأن العلوم الأخرى يستلهم عم الجغرافيا العقيدة الإسلامية» ذلك أن 
الطبيعة هي إلى جانب القرآنء ء قرآن الخلق » الذي كتبه الله هو أيضاً . 
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فزن أرض الجقرافبين كسماء القلكيين هي صورة رمزية» هي «آية » من 
آيات اق هي « التجلي »» هي ظهور الله بالنسية لنا الذي لا يستطيع أحد 
أن یراہ کا هو بذاته. 

بالإضافة إلى هذه الاعتبارات كانت للجغرافيا أهمية رئيسية هذه 
الحضارة التي كانت تتد فوق أرض أوسع كثيراً من أية أمبراطورية سابقة 
وحيث كانت حركة المواصلات كثيفة. وكانت فريضة الحج على المسلمين 
إلى مكة تزيد دون انقطاع عدد السافرين » وتقتضي التجارة ذات المسافات 
الطويلة وفي جال جغرافي بالغ الاتساع ء »هي أيضاً » ليس فحسب علياً دقيقاً 
في الخرائط عن أجل البحارة أو قادة القوافل وغ معرفة متعمقة للموارد 
والحاجات في كل مكان وبالثالي جغرافية اقتصادية وبشرية. 

كان الملاجون العرب متذ القرن التاسع يجوبون الحيط اندي . وني 
القرن العاشر قدم التاجر العربي سليان» أول وصف للصين قبل ماركوبولو 
)١"94 -۵4(‏ بثلاثة قرون. وفيا بعد طاف ابن بطوطة (18.14- 
90 ذو الفكر الموسوعي » الرحالة العظم » بجميع البلدان العربية من 
تومبكتو إلى مخارى ثم مر يأففانستان وبالهند إلى دشي ليصل أخيراً إلى 
كانتون في الصين عن طريق سيلان» مدوّنا في مذ کراته ‏ انطباعاته. 

وفي بلاط روجيه الثاني ملك صقلية (حتى بعد استرداد صقلية من 
العرب) قام الجغرافي العرني العظي الأدريس (المولود في )١ 1١١‏ بتأليف 
كتبه الذي أطلق عليه اسم كتاب روجيه الذي يشكل بخرائطه الوصف 
الأكثر اعداداً لمعالم القرون الوسطى: ققد قدم مساهمة رئيسية للملاحة في 

صقلية ثم بواسطة الجنويين » إلى ملاحي قطالونة والبرتغال. واستندت 

خرائطه على تحديد رياضي لخطوط العرض والطول: وعلى طريقة الرسم 
المسطح كانت رائدة لطريقة ميركاتورء قبله جخمسة ترونء وعلى بحث 
للتدقيق في تحديد رسم الشواطئ وجاري الأنبار. 


أخيراً. نصل إلى ابن ماجد وهو ابن لآسرة من الملاحين ؛ ولد في حوالي 
عام ٠٤٠۴٠‏ ولم يكن مؤّلفاً لكتاب الفوائد في أصول عام البحر والقواعد 


00 


فحسب وإنا بارآ ماهر يلّقب: ب دأسد العوأصف » وهو الذي قاد 
أسطول قاسكو دى جاما البرتغالي من ميلائدي (على الشاطىء الافريقي) 
زی كالكوثا في اتد عام ٤۸‏ وكان قاسکو دی جاما يعتبره « كنزا 

هذا العم جيعه غا وترعرع في جو من الحمية الدينية. فقد كان 
الجغرافيون العرب يحبون التذكير بقول أحد صحابة الني وهو أبن سحدى: 
« إن أبلغ موعظة كذلك هي التجوال في أرجاء العالم الهمجي وتأمل ادوم 
في مد البحار وجزرها ». 


ولكن فيا وراء التأمل والدراسة واليحث هناك كذلك العمل الذي 
يارس على الطبيعة: فاش قال في كتايد: هثم سواه ونفخ فيه من روحه... » 
(سورة السجدة ؛). مشيراً إلى خلق الإئسان وجعل منه خليغته في الأرضء 
مسؤولاً عن توازتاتهاء مسؤولاً كذلك عن جملها جديرة بخالقها ومسؤولاً عن 
تجميل مناظرها. فالحديقة الفارسية أو الأندلسية هي صورة للفردوس 
(الحديقة في القارسية تدعى : ممنعدط أي فردوس) كا لا نزال نشاهد في 
أصفهان أو شيراز أو في قصر الحمراء وجنة العريف في غرناطة. 

وهنا أيضاً ليس ثة قطيعة بين الجغرافيا والزراعة والجيولوجيا وعام 
النبات وعم الحياة. 

فثمة استمرارية طبيعية» يدءاً من دراسة الجبال والسهول والحيطات 
وتعر جاتبا وإتتكالاتها ورسوبياتها ومياهها الجوفية إلى الاستعال ألذي يقوم 
به الإنان للاستمرار في تسوية الأرض وفقاً لقصد الله. وإذا كانت 
الجخرافيا تصنع التاريخ في جزء كبير منه فن التاريخ يصنع الجغرافيا في 
جزم كبير ملھا ۔ 

فمن الأقنية التسربة في باطن الأرض بايرات حتى لا تجفف المماء 
اللتهبة مياه الأرض إلى الثلالات المغردة في «جنة العريف » بغرناطة 
الاسبانية السلمةء عروراً بالأقنية المعلقة العظيمة التي يتاها الأغالبة 


Ne 


بالقرب من القيروان» إننا ما زلنا نجد بعد اليوم أثار هذا العمل الذي قام 
به النحاتون في أرض اللهء الذين سوف يستوحي منهم الأوروبيون فيا بعد . 


في ألقرن السادس عشرء درس المهتدس الايطالي جيرا نيللو تورّيانو 
أشغال المسلمين الهيدروليكية وخاصة في طليطلةء المبنية على ضغط الام 
والحواء » المطبق كذلك في بناء نوافير الاء وقي تاضحات اقاء المستخدمة 
للريّ: والعاملة قي الطواحين وكذلك في الآليات الموسيقية على حد سواء. 
ولسوف تكون هذه الابتكارات المربية أساساً. في القرن السابع عشرء 
لاكتشاف «توريشللي »ء في ايطالياء لمقياس الضغط الجوي (البارومتر)ء 
واكتشاف فوكانسون في فرنا للآليات ##عدمدم تاماً کا سيتجاوز بحث 
الجزاري كثيراً في الآلات» الوضوع في القرن الثالث عشر ما قام به هيرون. 
الاسكندري في الميكاتيكا في القرن الأول وفيلون البيزئطي في الضغوط 
بالهواء » في القرن الثاني . وكان مؤلفه يحتوي على جوهر تصورات ليوثارد 
دافتشي الميكانيكية ‏ ولم يكن في استطاعته أن يتجاهله. 


إن أحد أعظم الشخصيات البارزة في العلم العربي عو ذلك الشخص ذو 

الفكر الشاملء الحالم والقناث ورجل الدولة والفقيه ورجل القانون 

. والفيلسوف في آن واحد : إنه اين خلدون (۹۳۳۲- )١5.5‏ الذي وضع ء في 

القرن الرابع عشرء مؤّلفاً عظياً في التاريخ وعلم الاجتاع تناول فيه ارتقاء 

الحضارات وانحطاطها وعندما درس أساس الحم أو أصل الأسر الحاكمة 

فإنه فعل ذلك بتمكن لن يتجاوزه فيها إلا بعد قرن من الزمان أمير 

ماكيافيالي ء وعتدما عرف النهج التاريخي ثيفيد كأساس لتاريخ تفسيري 

وتعليل فعل ذلك بوضوح يضاهي مونتسكيو في روح القوانين أبو ف 
دراسته لأسباب عظمة الرومان وانخطاطهم. 


غفي عصر لم يكن الغرب فيه يعرف بعد سوى «كتاب حوليات »» 
يصفون الأحداث كتب أبن خلدون: « .. أبدأ بذكر الأسباب العامة في 
دراسة الأحدئث الخاصة.. وسأتتاول تاريخ بالتفسير والتعليل مرجعاً 
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الأحداث السياسية إلى أسبابها وأصوها .. وطريقتنا في معالجة هذا الوضوع 
تشكل علا جديداً قائاً بذاته ».© 

واذ يربط اللاحظة الشخصية كرجل سياسي بالتفكير النظري فإنه 
يدوّن آثر المناخ والجغرافيا والظواهر الاقتصادية على حياة الشموب. 
ويدرس بنية الجتمعات ونشاطها انطلاقاً من تقسم العمل. حتى أنه يقدم 
آول صياغة لل « مادية التاريخية » إذ يقول: « إن ما نلاحظه من اختلافات 
قي عادات تلف الشعوب وأفكارها مرده إلى الطريقة التي كتدبر بها 
قوتها . 

لکن عا هيز ابن خلدوت عن ماكيافيالي أو مونتسكيو (وآكثر من ذلك 
أيضاً عن التصور ء الوضعي » للتأريخ الذي ما يزال منتشراً على نطاق 
واسع في أيامنا) هو أن فكرة التركيي » يبحت وراء سطح الظواهر ؛ عن 
الحيأة التي تعطيها معنى . فمنذ الصفحة الأولى من مقدمة لكتابه في 
« التأريخ العام » حيث يدين أولئك الذين لا يرون في التاريخ إلا «رواية 
و« وقائع جامدة » يضيف إلى ذلك قوثه: «بالنظر من الداخل إلى التاريخ 
يكتسب معنى آخر ». والمقصود بالنسبة له هو أن «ينسر للقارئ كيف 
وئاذا تكون الأمور على ما هي عليه . »20, 

وليس في ابن خفدون أي أثر لغائية سخيفة ونزعة سماوية غيبية كألقي 
يجدها القارئ علد بوسويه في كتابه: ه مقالة في التاريخ العام » (كتب بعد 
ابن خلدون بقرنين). ومع أن ابن خلدون يستند هو أيضاً إلى قول الله في 
القرآن: « .. وفوق كل ذي عم علم » (سورة يوسف 76)» فإنه يقم مَفْصّلة 
أخرى بين العم والعقيدة: إن التاريخ 0 يكن مكتوباً قبلنا ولم يكتب 
بدوتنا في مقدور الإنسان أن يعم أذنيه عن الندأء » إنه مسؤول عن قدره . 
ويعد أن يتصدى لذكر الطاعون الأسود الحائل الذي دمر الشرق والغرب 
(قاتلاً في تونس عام ٠۳٤۸‏ أباء وأمه)ء وسبب تقهقر ا للحضارة يكتب ابن 
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خلدون بروعة: « .. وتبدل الساكن [ ...] وكأغا نادى لسان الكون قي العام 
بالخمول والانقباض فبادر بالاجابة والله وارث الأرض ومن عليها . »0 

فالتاريخ في المنظور الإسلامي عند ابن خلدون لا يُصنع إلا من 
الخرافات وحيوانات ومن أوضاع وأحوال وأسباب ومن اندفاعات وماض» 
وهو يُصنع كذلك من مشروعات اتسانية وغايات جزئية ومن نداءات 
ووجغات إلمية ومن العقيدة تارة مصابة بالخور والتراجع وتارة أخرى 
شهيدة أو منتصرة مظفرةء هذا هو التاريخ بتامه لأن الإنسان هو كذلك 
على هذا النحو. 

سوف يكون من العبث» أكثر أيضاً » التطرق للطب » وهو إحدى أجل 
أزاهير العم الإسلامي » دون أن لفت النظرء قبل كل شيء » كا بالنسبة 
للعتوم الأخرىء إلى أي مدى تنجم ميزاته الأساسية وطريقته في معالجة 
الشاكل» من الرؤية للعالم» من هذ! الاتشغال الثابت بالوحدة بحسب المبدا 
الإسلامي في التوحيدء وحدة الجسم بترابط الاجزاء والاعاد المتبادل بين 
الكل » وحدة الكائن الحي مع وسطه والد الكوني » وحدة الروح والجسد 
الى ءبتعلق النفس والجسد . فإن مقاهم التوازن والانسجام» المركزية في 
الإسلامء تقف هكذا في اقام الأول في نظرية الطب ومارسته. 

هده النظرية الطيية المرتبطة بالميتافيزيك ويعلم الكوقيات وبفلسفة 
الإسلام» معتبرة الإنسان عالطا صغير! تلخص فيه درجات الكائن بجملتها» 
ترتبط ارتباطاً وتيقاً باللا حظة والمارسة السريرية : فإن تعلم الطب يم في 
ای 

يشدد الطب على الوقاية . وقد أوحت عادة الوضوء نزولاً عن الشعائر 
الد ينية وطهارة الجسد والامتناع عن الكحول والصوم » بصدور أول مؤلف 
علميء مثلاً في الأندلس الإسلامية» في القرن الثاني عشر في نظام الغذاء 
وهو كتاب الحمية لأبي مروان بن زعر. 
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الواقع أن الطب الإسلامي كان وريئاً لاض كامل. قفي جنديسابور 
تجمع بدءاً من نهاية القرن الثالث الأطباء من اند ومن يران ومن مصر . 
وتلقت فيها الأطبام بعد عام 185 أبان اغلاق مدرسة أوديسًا . ووجد فيها 
ملاذاً علاء وفلاسفة أثينا الأخيرون عندما طردهم متها الامبراطور 
جوستنيان عام ۲۹د . وأدخل إليها الطب اندي في القرن السادس» 
وهكذ! ضم الاسلام بجندسابور والاسكندرية أهم مركزين في الطب . 

أما الكنيسة المسيحية» من جانبهاء ققد وقفت في وجه نحو الطب 
وتطوره. في عام ١5١6‏ أيضاً في بجمع لاتران. عمل البابا إتوسانت الثالت 
على اتخاذ القرار التالي : « يُحظرء تحت طائلة الحرمان على كل طبيب 
العناية بريض إذة لم يعترف ويقر بذنوبه بادئ ذي بدء ذلك لأن امرض 
ينجم عن الخطيئة ». 

مقتضى هذه الحائة من التفكير. لم تكن كلية الطب في باريس تملكء 
مند ستائة عام خلت إلا مجلدآ واحداً بخص كل العلوم الطبية في العام مع 
ذلك» من العصور القدية حتى عام ه۲٣٠‏ وكان هذا الجلد للرازي العام 
السلمء الذي ما يزال تمثاله قائًا إلى جانب قثال امن سيناء في المدرج الكبير 
مشارع الأبام القديسين وعيةم -ماصفدة . 


إن موسوعة الرازي (6م- )٠۲١‏ الطبية العظيمةء التي تدعى في 
الغرب ومعمفهمن هي المؤلف العلمي الوحيد الذي ظل تأثيره يشع مدة 
عشرة فروت. وقد طبع جحت الرازي في الجدري والحصبةء الذي كتب في 
مطلع القرن العاشر أكثر من أربعين طبعة ما بين ١484‏ و1855 وعلى مدى 
ما يقرب من ألفه عام» حتى زمن كلود برنارد ٠‏ وجه مولقه» الذي ترجه 
رغوت إلى اللاتينية عام ۲۷۹ بأمر شارل الأول دإنجوء الطب لدى جيم 
شعوب الغرب . 

إلا أن تأثير ابن سينا (المولود بالقرب من يخاري عام 54٠‏ والمثوق في 
همذان عام )٠١«‏ فاق تأثيره. فقد ظل كتابه «قاتون الطب » ء الذي 
ترجه إلى اللاتينية جيرارد دى كريون (المتوفي عأم 10م١١)2‏ حت عهد 
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النهضة ؛ موسوعة الطب العظيمة بفضل وضوح تصنيفه للأمراض ودراسته 
النهجية لاعراضها. ودامت طرائقه في تشخيص أمراض: ذات الجنب 
وذات الرئة وخراج الكبد والتهاب الصفاق» طرائق كلاسيكية طيلة مانية 
قرون ٠‏ 

كان ابن سيناء كالرازي من جهة أخرى» عبقرية شاملة: كان طبيبآ» 
ولكن كان فيزيائيآ كذلك وفيلسوفاً وعالاً دينياً وشاعراً كالحسن بن اليم 
الولود في اليصرة عام 556 والمتوفي في القاهرة عام ٠١8‏ الذي كان عللاً 
عظياً في الرياضيات وفلكياً ومهندساً وصاحب عدة مؤلفات في علي 
البصريات ابتدأت العم التجريي . ولم يتردد روجيه ييكون الذي تلقى 
تكوينه العلمي في جامعات إسبانيا الإسلامية : في أن ينقل في الجزء الخامس 
من كتايه أوبوس ماجوس علوت عدون المكرس للعينيات» يحث ابن 
اليم ال «بصريات »؛ وهذا ما جعله بالنسبة للغرب رائد الطريقة 
التجريبية والعلم الحديث . ويعترق روجيه بيكون نفسه ء على الأقل في باب 
القلسفة» باقتباساتهء فقد كتب : « إن الفلسفة مُسْتَخْلّصة من العربية 
وليس في وسع أي لاتيني أن ينهم کا يجب الحكم والفلسفات إذا م يكن 
يعرف اللغات الي تقلت عنها » (ميتالوجيكوس 97:5 عمساودلمه326) . 


وفضلاً عن ذلك قام اين اليم ء كطبيب عيون» بأول وصف تشرجي 
دقيق للعين. وفي عام ٠١١‏ ء ف بغداد كان طبيب آخر للعيون هو أبو 
القامم الموصلي ينجح في شفاء الماد (التكثف في عدسة العين الذي يتم 
الأبصار) بواسطة الامتصاص بابرة جوفة. وأن ينجح الغرب في اجراء 
عثل هذه العملية إلا في عام 1847 على يد الدكتور يلائشيه أعطعمه8 . 

واكتشف ابن نفيس (لمتوفي عام 4؟١)ء‏ شارح ابن سيناء الدورة 
الدموية الصفرى قبل هارفي بء۲ بأريمائة سنة وقبل ميشيل سيرقيت 
Mihe! Servet‏ بثلاثة قرون. ووصف ابن القن أحد تلامدته» الأوعية 
الشعرية التي ل يماينها مالبيغي Malpigh‏ بالميكر وسكوب إلا عام 111۰ 


بعد مضي ثلاثة قرون. 


وقد مارس العرب التلقيح ضد الجدري بادخال ليل من قبح دمل 
مُتَجَرْئِم يللرض الجدري قليلاء من شرطه في الجلد وذلك قبل جييثر 
Jennet‏ بعشرة قرون. 

ودرس الطبيب الجراح الاندقسي أبو القاسم (المتوقي )٠١٠١‏ مرض 
السل في الفقرات «مرض بوت 508 »ء قبل بيرسيقال بوت (۹۷۹۳- 
)١188‏ بسبحة قرون ونصف ومارس ربط الشرايين في حالة البتر قبل 
أمبرواز بأريه ۴۵۳6 ععنميضهة (۱۵۱۷- ١٠51ن1١)‏ بتسعة قرون» غضلا عن 
أنه زود أطباء العيون والأسنان والجراحين بأدوات جراحية جديدة. 

تلك هي بلا ترتيب بعض اكتشافات الأطباء المسلمين الركيسية . 

أما تأثير المنصر الممنوي» الروحي على الجسم ققد أدخل في الحسبان. 
فقد كتب أبن سينا: «لابد لنا من الأخذ بعين الاعتيار أن أحد أفضل 
العلاجات وانجمها يقوم على رفع القوى العقلية والنفسية والمعدوية لدى 
الج وتشجيعه على القاومة وعلى إحاطته بجو مستحب والعمل على أمماعه 
موسيقى عذبة وعلى إتاحة الاحتكاك له بأشخاص يروقون له. » واعتاداً 
على هذا البداً كان الأطباء العرب يجتيون مرضاهم التألم: كان الجر احون 
منهم عارسون التخدير بقضل عصارة نبتة الحشيش والبيقة والبتج (وحو 
نيات مخدر) في حين أن هذا التخدير التام» بعد أن دخل إلى الغرب 
ومورس لمدة قصيرة اختفى ولم يرجم إليه ثانية, باستنشاق الغاز إلا في 
عام 1844. وقد عوجت حالات عديدة من الاضطرابات العقلية بفترات 
نوم يحدثها الأقيون؛ وكاقت القهوة تستخدم لتنشيط القلب. 

لقد استند علياء الطبيعة الكبار في العصور الوسطى على أعبال العرب 
سواء في ذلك رامون لولله Ramon Lê‏ (0؟1- 816( ) الإسباني الذي 
ذهب إلى الشرق بأمل هداية السلمين إلى السيحية؛ آم البيرت العظم 
(59؟؟- ١٠6؟()‏ الأثاني » أم روجيه بيكون (1514- )١54‏ الانجليزي. 
إذ قام هؤلاء بشرح مؤلفات العلاء العرب في جامعة باريس التي بدأت 
عكد! بالانمتاق من التفكير التقليدي. 
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إننا لم نذكر بهذه الآوجه من المساهمة العربية- الاسلامية في تطور 
الملوم والثقافة عموماً إلا من أجل [ظهار الضرورة للتغيير الأساسي في 
المنظور التاريني الذي شوهته « النزعة العرقية » الغربية تشويهاً عميقاً 
ببملها العصر الوسيط همزة وصل بين الثقافة اليونانية- الرومانية 
والثقافة التي طغت على السطح في عصر النهضة. 

إذا تحن تخلينا عن اعتبار أورويا مركز حياة العام (حبل السرة) وإذا 
نحن نظرئا إلى التطور البشري ككل فلا بد لتا من الاعتراف بأن ما بين 
القرنين السابع والرابع عشر ثم يكن ثة ثقباً سود » بل تفتتح حضارة من أكثر 
حضارات التاريخ العا وزشراقاً: الحضارة العربية- الإسلامية0©. 

ذلك أن النهضة لم ترث مباشرة تعالم الحضارة اليونائية بعد حقبة 
« مظلمة »» تدعى أحيالاً «عصر المديد .؛ وليست المسيحية امتداداً 
للعبقرية الميللنية ولا القديس توما 200085 خليفةٌ لأرسطو. ولم يكن 
غاليليه #علاله6 هو الذي استأئف دفع حركة تطور العلوم الي تركت مملقة 
بعد موت ارحميدس. في القرن التالث قبل يسوع المسيح؛ فإن «عزلة » 
الغرب « الشرقة » هي خداع. 0 

تلك هي الاسطورة الأولى لتزعة أوروبا المركزية التي يسن تبديدها كا 
لو كانت حلا كاذباً. لقد اخصيت الحضارة العربية- الإسلاميةء طيلة آلف 
عام ء الماضي وهيأت المستقبل. ونقلت إلى أورويا عبر إسبائيا وصقلية ثقافة 
تكفلت باعبائها مدة ألف عام. ومورس.تأثيرها بواسطة ترجات المؤلفات 
الإسلامية إلى اللاتينية؛ التي نظمها في طليطلة رئيس الأساقفة ريون 
Reymond‏ )1117~ 4101( يدقع من الفونس العاشر » ملك قثتالة » زوج 
ابنة خليفة قرطبة ؛ على ما يقال » ومن فريدريك الثاني دي هوهانستوفن 
Hohenstauten‏ ملك صقلبة الذي دفع ميشيل سكوتس ممه اعطدنكة إلى 


() شام جعي ز٥‏ ط۳ في کتایه بالغرنسية هاا ٥۲‏ مم۴0 » باریس متشورات 
ادي سوي ۱۹۷۸ 
{e}‏ 77م Ignncio olaguê: Les Arabes n'ont jamais ençshi L’Espagne op. ait.‏ 
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ترجة كتاب الحيوان لابن سينا والشروحات (شرح أرسطو) لابن رشد على 
حد سواءء وذلك للعمل على إيصاها إلى الجامعات في الغرب. 

هذه الؤلفات القادمة من إسبائيا ومن صقلية دد متعطف رؤية الغرب 
مالم : ذلك أن الغرب إل « حديث » قد ولد في اسبانيا الغونس العاشر وقي 
صتلية فريدريك الثاني وكلاها مشبوبا الماطفة اعجاباً بالثقافة الإسلامية؛ 
وكانت الحضارة العربية- الإسلامية هي القايلة المولدة وهي الأم الرضعة 
في آن واحد. 

إن مؤلقات ديكارت التي جردت الطبيعة من حياتها الخاصة قد حددت 
أخظ قطيعة بين الشرق والغرب . وقد عرف كارل ماركس هذا المنعطف »ء 
النقص والفقر بالوصف التالي: « بين خاصيات الادة؛ الحركة هي الأول » 
ليس با هي حركة ميكانيكية ورياضية فحسب ولكن أكثر من ذلك 
كسليقه » روح حبوي» نزعة » « توتر شديد »(هلاه) »كا يقول جاكوب بوم 
#صطBoe‏ عن الادة [ ...] فلدى بيكون [...] إن المادة ترشق الإنسان 
بأكمله بابتسامات شعرية ومادية في آن واحد [...] فيا بعد تصبح المادية 
قاصرة على نفسها [ ...] ويفقد ما هو عادي زهوته ويصبح جردا كيادية 
المهندس المتاح. وهكذا يضحي بالحركة الطبيعية (حركة الحياة) لحساب 
الحركة الميكانيكية أو الرياضية؛ وينادي بالحندسة على أنبا العام الأهم. 
وتصير المادية كارهة للبشر . [...] ولم يعد لكلمة هلا نهاية » معتى » إن م 
يكن العنى الكمي: قدرة فكرتا على الإضافة بلا حد. [ ...1 ويكون 
الإنسان خاضعاً لقوانين الطبيعة نفسها . وكون القوة والحرية متاثلتين. .40 

إنطلاقاً من ديكارتء في القيقة » أخذ علمتا (العلم الغربي) من حيث 
المبدأء بهل الإنسان . وقبل كل شيء بعده الأساسي ء التسامي . وأصبح ال 
«علم » كمياً صرفاً؛ كل الحقيقي » الواقعي » کا كتب بر جسون « يضمحل 
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في دخان الجير »ء وقد انطوى الإنسات على ال « أنا عالمتمزلة: الجزرية : على 
الكوجيتو وتغدو الفعالية هي المعيار الوحيد لعلم ولتقنية غرضها الأوحد 
أن ججعلنا «أسياد ومالكي » الطبيعة وفقاً لبرنامج ديكارت في كتابه 
« بحت في الطريقة ». 

فالحياة نفسها انقصّت إلى هذه الآلية. فمن قبلء الحيوانات» بالنسبة 
لديكارت ما هي إلا آلات. وبالنسبة لخلفه لاميترى ليس ليس الإنسان 
بدوره سوى ءآلة- 

وني كتايه أصل الأنواع يدمج داروين الإنسان بنظام الطبيعة فهو 
نتاج الاصطقاء الطبيعي ثأنه شأن جيم الأنواع الحيوائية الأخرق» 
وسوف لا يكون من قييل الغالاة أن يستخلص من هذا غوييئو ولا سيا 
تشمبرلن مذهباً في العرق: فانطلاقاً من اللحظة التي لا يبقى للإنسان فيها 
قط غاية تتجاوز وجوده الأرضي فإن القوة والفعالية تصبحان المعيارين 
الوحيدين للحقيقة ولل «تقدم ». 

« إن الفكر النثسفي في الإسلام [...] لا برى العالم في تطور باتجاء 
أفقي مستقم ء ونا في صعود ء في ارتقاء ؛ فالماضي ليس وراءناء ولكته 
« تحت أقدامنا ١»‏ إذن لا يمود في وسع الملم والتقنية إذ «يُدعيان » على 
هذا النحوء لقضاء قايات أسبى » أن يصبحاء شأ في التقليد الغرقي منذ 
عصر النهضة ء «غايتين بذاتها »- 

هذا امرض قي الحضارة الغربية المسمى بال «حداثة »» بالعصريةء هو 
عكس للعلاقة بين الوسائل والغايات » إن الوسائل في النظور الغربي» قد 
أصبحت غاية: فلم يعد العلم والتكنولوجيا تُكيّقان مع إلبيئة» ولم يعد 
أحده] في خدمة الإنسان. قاماً على العكس أصبح الإنسان وبيئته خاضعين 
كنمو العلوم والتقنيات» والمستغل والمقترس. 

لقد نتج عن هذا المكس لأمورء الذي كان البياوٌه الكذابون 
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يتكهنون لنا تفتحاً لا دود للإتسانء أن تصف سكان العالم اليوم» بعد 
عضي قرنين من عمو الثورة الصناعية» يكافحون من أجل جرد بقائهم عفى 
قيد الحيأة. فهل توجد إدانة أكثر دمغاً لبرنامج ال « غو » الغربي؟ في عام 
4 کت جوزيف نيدهام: «لدينا أسباب كثيرة تدعونا للتفكير بأن 
مشاكل العام لا بحل أبداً طالا ينظر إليها فقط من وجهة نظر أوروبية ». 

إن الكميةء إن إرادة القوة والنموء إن الفردانية ء كأهداف قد ثبت 
فشلها. فا من حضارة يكن أن شيد على هذه الأسس. لقد أمضى العام 
والتقنيات التي نثأت على هذا التَيْرَب إلى نتائج متعارضة اما لمشاريع 
ووعود النهضة الغربية. 

فالمام والتقنيات وسائل مدهشة في خدمة غايات إنسانية . لكن «علاً » 
ماء وأعني به تنظياً للوسائل» منفصلا عن حكمة ماء أي عن تأمل في 
الغايات يصبح أداة تدميرية للإنسان. 

هذا السبب لم نشدد على الوجوه التي لعب بها العم الإسلاعي» 
باكتشافاته » دور ال « رائد » للم الغربي الحالي ء وإغا على صفاته الخاصة في 
تبعيته وخضوعه للوسائل الإتسانية ذات الغايات الآطية . في هذا المنظورء 
على القرن المشرين ء وعيا قليل على اثقرن الواحد والعشرين؛ أن يتلا 
كثيراً من الإسلام. 

ذلك أن المسلمين- وإن كان قولنا هذا معاداً- قد قدموا بعقيدهمء 
أغنى اسهام للعلم العالمي . 


بادئ ذي بدىء ؛ بتأكيدهم النيد على التسامي » على المفارقة» الأمر 

الذي يعني » من وجهة نظر العلوم: 

)١‏ أن العم والتقنيات تُنسّق وفقاً لغايات أعلى من غايات إنسان أو مجتمع 
يكوتان جرد جزء من الطبيعة . 

؟) هناك استعال آخر للعقل غير الاستعال الذي ينحدر من سبب إلى 
سبب ومن سبب إلى نتيجة: عقل يصعد من غاية إلى غاية ومن غايات 
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ثانوية تابعة إلى غايات أسمى » والذي يسعى » دون أن ببلع النهاية أيداً 
إلى التوحيد الأسمى الذي بخص بعنى سائر الأمور الأخرى. 


ختاماً لكتابة العلم الإسلامي عرّف» السيد حسين نصر العلاقات بين 
العم الذي يقال أنه «عصري » وائعم الإسلامي » بأنه عكس العلاقات بين 
العم (الوسائل والحكمة (الغايات): لو أن علاء السلمين في العصور الوسطى 
ينبعئون أحياء في عصرنا « فإن اندهاشهم لن يكون من «تقدم » الأفكار 
التي كاتوا مصدرها ولكن من أن نظام القم قد ائعكس ماماً. سوف يرون 
أن مركز رؤيتهم قد أصبح هامشياً ومميطها حو المركز. ولسوف يعلمون أن 
العم ال «تقدمي » الذي كان فيا مضى ثانوياً في نسق الاهتامات الإسلامي 
يكاد أن يكون كل شيء بالنسبة للغرب وآن علم الحكمة الثابت ء العم 
الأول» تضاءل وأنقص إلى لا شيء تقريياً 60.٠‏ 


هذ التتفصل بين العقيدة والعلم الذي تجح بالإسلام حتى ذروته لم 
تستطع المسيحية أبداً تحقيقه: أو بالتأكيد أن الكنيسة + في عصر المسيحية» 
قد خنقت العلوم بفلسفتها الكلامية أو أنه » منت عهد النهضةء لم تكن لا 
آية سيطرة على العلوم وإنبا لم تخض أية معارك إلا معارك المؤخرة. 


كان التوازي مع السياسة مدهثاًء أخاذاً: ففي السياسة» خلقت قرون 
من سيطرة آل «نزعة القسطنطينية ٠»‏ التباسا بين مؤّسستين متميزتين» 
الكنيسة والدولة» فافسد هذا الالتباس» المشكلة الحقيقية: إلى حد أنه 
جعلها حت أليوم غير مكنة الحل» وهذه المشكلة هي التي تطرحها العلاقات 
بين العقيدة والسياسة أي بين التسامي والأمة. 


في الحاثنين » في حالة العلم كا في حالة السياسة» جميع الصموبات تكون 
ناشئة من أن بين العقيدة والتسامي » وبين العفيدة والأمة قد تدخل 


(5) الصدر السابق ص هذد 


NEE 


وسيط : هو السلطة الكهنوتية » كنيسة معتفداتها. كنيسة تزعم أنها تتطابق 
مع تمع شعب الله . ومعتقدات تصادر وتحجر الشامي . 

إن العقيدة تضل» بصورة دائّة» عندما تدخل طريق الاكليروسية هذا 
وطريق تبوقراطية مختلطة بسيطرة الكنيسة. وهدا هو المرض الذي يتربص 
بجميع الأديان جرد أن تتأسس هيئة متخصصة بالشؤون المقدسة. فا من 
شيء تكشف عن أنه أكثر ضرراً وأشرء بعد التيوقراطية !لسيحية 
والاكليروسية الوريثة الحزيلة لهاء من الأحزاب أل «دينية » التي هي في 
حقيقة أمرها حزب المتدينين » حزب رجال الدين سواء أكان المقصودهم 
الربابنة , الأحبار الحاخاميون الثاميون التزمتون ذوو ال « حزب الديني » 
في اسرائيلء أو هم المولاً الثاميون المتزمتون من إل « حزب الديني » قي 
أيرأن» الذين يكملون الشوط بدل الثيوقراطيات والملكيات «ذات الحق 
الالمي » والاكليروسيات المسيحية. 

فالدغاماتية- التسلي بلا قحيص- في العلوم والاستيداد في السياسة 
يقودان كلاها إلى نفس الأبواب امسدودة. فا أن ننسى أن كل ما تقوله عن 
الطبيعة وعن التاريخ وعن السياسة أو عن الله إغا يقوله إنسان» بشرء إذن 
يكون كلامه قابلاً للمراجعة ومكن اخصابها واغناؤها باسهام الآخرين » 
ويقاجأة غير المتوقع والمفارق فإن الفكر والعمل يصبحان متحجوين, 
مشلولین . 
والحال أن تلك الدغاتية وتلك الاستبدادية قد اتخذتا اليوم شكل معيودين 
جديدين: التكنوقراطية- سكومة الفنيين- (من الوسائل الذي لا يُطرح 
فيه أبداً سوال لماذ! بل سوال كيف فحسب) في حكومة الجتمعات والعلموية 
الوضمية في العلوم (والملموية هي التميمةء الحرزء التقديس الأعمى » التي 
يستبعد بإسمها بصورة مسبقة 006هه كل مشكلة لا تنطوي على إجاية 
كميةء والتي يُطلق على طقوسها الدينية إسم النهج ء تتطلب منا ألا نقسر 
الظواهر إلا انطلاقاً من القوى الموجودة قبلآء إذن بألا تتصور الستقبل إلا 
كتركيب جديد من عناصر موجودة من قبل). 


MF 


في الحالتين » إن الانبثاق الشعري للجديد كل الجدة مستبعد من حيث 
المبدأء ويحك عليناء في السياسة أن نجمل من المستقبل امتداداً للياضي ؛ وض 
العلوم أن تنقص الأسمى إلى الأدنى . 

فهل تحمل الفلسقة الإسلامية في طياتا إمكانية لتجاوز هذا التحديد 
المزدوج ».؟ 


کے 


الفلسفة التنبؤية 


أصبحت المشكلة المركزية في الفلسفة الغربية هي : كيف تكون المعرفة 
مكنة 

وأصبحت المشكلة المركزية في الفلسفة الإسلامية هي: كيف تكون 
النبوءة مكنة 

أفلسفة نقدية أم فلسفة تنبؤية؟ 

ما إن ققدت الفلسفة ء قي اليوتان» على يد السفسطائيين ثم على يد 
سقراط » حنٌ السيادة هذاء حس علاقة الإنسان مجموع العام وبالإلمي 
الذي كان يلهم حيراقليطس أو أمبيدوقيس الذي كتب عنه رومان رولان 
أن: «فکره يضرب بجذوره في أحلام آسيا [...] وأصداؤه بلغت حتی 
الهند » والذي كان هولدرن يستشعر أنه كان «بأئف ما هو لمي في العام 
[وأن] الآمة ولدت من كلمة الله قدياً », هذا ما قيل عن هيراقليطس 
الذي كتب: «الحاجة هي تكوين العام والشبع اشتماله [...] إن حدود 
الروح» أيا كان الطريق الذي تقطعه» فإنك لن تستطيع اكتشاقها [ ...] 
للساهرين عالم واحدء مشترك بينهم؛ أما النائئون فكل واحد منهم يقع نحو 
عام خاص [. ..] إن صاحب الأمر والنهي الموجود وسيطه في معيد دلف لا 
يُخفي » أنه يلم » . وكتب سان جون بيرس على لسأن من سمّاه «سيد 
الكواكب واللاحة »: «لقد سموفي المظلم وكانت عمتي إمتطاء البحر . »0 


Saint john perse: Amers, Paris. Gallimard 1960, 1.11 امام‎ (1) 
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ذلك أته كان جس أنه قريب منه برؤيته نفسها للعالم؛ للحياة» للقصيدة 
الشعرية التي كان بول ثاليري يذكّر فيها بدعوته الربانية كخالق للحياة: 
« الشعر يأمرنا بالصيرورة أكثر كثيراً ما يدعونا إلى ألفهم ». 

هذا الحسن ال «سينادي » لدی هيراقليطس وأمبيد وقليسء لم ييتد 
إليه بعد قط ناسخو النلسفة وإفا الشعراء فحسب. فمنذ ذلك الحين سعت 
الفلسفة الغربية بصورة خاصة إلى معرفة كيف كان ممكنا أن نعرفهء من 
سقراط إلى ديكارت ومن لوك إلى كانت . فبنت لنفسها من أجل ذلك عالاً 
عجيباً ولاسها هذا العام الذي يدور حول فعل الوجود الذي لفت النظر 
أحد العرب إلى اشتراعه «يوجز كل مكر الغرب ».27 كيف راح الغربء 
بهذا المسلك للمعرفة يعزل نفسه؟ «بسلخ جزء من الإنسانية عن سائرها 
الباقي »599 قبل كل شيء بتأمل في الوجود : سواء أكان الوجود المعقول» 
لتلك المفاهم التي كان ستراط يزعم تقليص كل حقيقة على درها » أو لمُثّل 
أخلاطون التي لا يُغتى العام منها إلا الظلال لرؤية رجل منارة الدنيا 
الساذج . أو كان المقصود ما « تدركه » حواسناء من لوكرسيس إلى هيوم ء 
« موجود» موضوع خارج أنقسنا لا تكون معرفتنا له إلا الانعكاس. حت 
فيلوتوسء ذا لم يعد یری »كبا يقول,سيلي في ظواعر الحس إلا لغة الله التي 
يخاطبنا بها «قد انتهى به الأمر إلى أن أصبح مدافعاً عن فعل 
الوجود ».(۴) 

العكس الآخر إل «عجيب » في مفاهم الفلسفة الغربية هو عكس ال 
« فاعل » الذي بجابه الموجود , الكائن ء فهو في مثل فقره ومثله جرد من 
القيمة » لقد نادى ديكارت «أفكر إذن أن موجود »» موضحاً بدقة اني 
«لست [ ...] سوى شيء يفكر »0) والذي يفكر ماذة؟ م هذه الكمية [التي 


Moncef chelfi: La parole Arabe, Paris, Sindbad, 1980 p.92 (1) 

(5) نفس الصدر السابق ص إ٠‏ 

(۴) تعس الصدر السابق ص 4ب 

Descartes: Douxiéme Meditation, Paris, Oaliimard, Laplélado p.277 (4} 
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بها] يمكنتي أن أعد [ ...] عدة أجزاء وأن أنسب إلى كل جزء جيع أنواع 
العظمة والصور والأوضاع والحركات .!') بين هذا ميكل العظمي للعالم 
القائم عفى التصور الرياضي والشبح القكري الذي لا موهبة له إلا السيطرة 
والتلاعب فإن كل حياة حقيقية طُردت» حياة الالء الحبء الإبداع 
الشعري» التخيل المبدع مستقيل جديد. فإن الأناء ضمير التكم لدى 
دیکارت » ٠‏ كونكتادور »** أل «فلسفة الجديدة » في عصر النهضةء 
بأهدافها للسيطرة والإمتلاك («الجعلنا أسياد الطبيعة ومالكيها ») كنتب 
ذلك ديكارت نفه» تبنى فيزياء للصناعيين وللسكريين. وكيا كنتب ذلك 
ميشيل سير أن كتاب ديكارت: د بحث في الطريقة هو عم للحرب. وأنه 
لأمر له دلالته » من جهة أخرى ء أن يكوت أبو الفلسفة الغربية (أكتي تدعى 
«حديثة ») قد خدم ضابطاً في الخيالة المرتزقة لدى أسرة هاسبورغ في 
شرق الخبل. ي 

سوف تصبح من بعد هذه الفلسفة الغربية» مسرح الاشباح حيث 
يتجابه بلا حدود وهان: وهم الموضوع ووهم الد أت ء الفاعل . « المخاليون » 
ود الماديون » بأسم القردانية نفسها وبأسم العقلانية قفسها الكسيحتين: وقد 
فقد هؤلاء وأولئك كل بمد للتسامي » وللأمة» وراحوا يتصارعون حول 
الشكلة الزائفة: أولوية الفكر أو إلادة (قصل جديد في منازعات الكهنوت 
والامبراطورية), إلا أنه هذه الرة وخقاً لسيناريو الكابتن رئيه ديكارت. 
وفي هذه ه التمشيلية الثيرة » لن يكون لاغالبون ولا مغلوبون: قمنذ القرن 
الثامن عشر- انتهى بنا الوم أشد الديكارتيين أمعاناً في الديكارتيه- 
إلاله الجديد الذي لا يفصح عن اسمه» الباطل للطلق لل «تقدم » (جامعاً 
هذه إلمرة جميع سلطات البايا والاإميراطور) أي قدرة تقنية متزأيدة من 
السيطرة على الطبيعة وعلى البشرء إلى التدمير الذاتي لكوكبنا ومن يعيش 
عليه ويسكنه . 


Descartes: CINQUIEME Mêédilation, op. cit. P310 {1)‏ 
(*) «متهوتنومهت مغامر أسبانيء أطلق الاإسم على الثين غامروا لفح أمريكا . 
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حتی كانت اص نفسه » الذي كانت لديه عبقرية اكتشاف دور « تخيّل 
متسامي »ء مُشارك» ليس في «اكتشاق » الحقيقة الواقمة » ونا في خلقها 
هي نفسهاء م يبرق على الاعتراف بهء بهذا التخيل المتسامي » أنه الوحيد 
الفاعل في الملحمة الإنسانية » غاية الإنسانية » فأطرهء على نحو محزن» بين 
شبح «دشيء يذاته »» مقفرء فرغ من أي محتوى ومُقَايلده ال + أنا »» 
الملكة بدون ملكةء حاكمة على « أشياء » مضمحلة. ومع ذلك كان_ كانت 
هناء بال « تخيّل المتسامي »» الحقى لخلق العام المستمر » قريباً امآ من روية 
أبن عربي حول الدور الشامل والخلاق لل « تخيل المبدع » التعبيرء في 
الإنسان؛ عن الخلق التدبؤي. 

إلا أنه في المنظور الغريي ء لم يكن مكنا الخروج من الجاببة العقيمة بين 
الأنا والموضوع ولسوق ينتظم كل شيء : عندما سيوفق هيجل إلى أن يقود 
فلسفتنا إلى هايتها بتركيب فخم وأخيرء بين الأنا والموضوع » ويقلّص کل 
حقيقة واقعة إلى مفهوم؛ فتعمل فلسفته هذه على اعتبار الدين كالفن 
والحب كالح أموراً عادية. كأما هي ضلالات »> زينانات مؤقتة عن 
المعتاد » فلم يعد ثة من موضوح ول تعد هناك أنا. إن الله قد مآت ومات 
ممه الإتسان؛ وكل شيء هو تصورء مقهوم. إنه لصحيحء حقيقة » کا رأ 
ماركس » إن هذه الفلسفة كانت «نهاية الفلسفة » (وبالتحديد ناية الفلسفة 
الغربية). 

وياسدال الستار على هذه الأساة البائسةء لم تعد هناك فلسفةء 
والناجون الوحيدون من هذا الغرق أصبحوا اللاهوتيين مع كير كيجارد 
وثوريين مع ماركس أو شعراء مع نيتشه. 

أما الباقون» أولگك الذين ثم يروا أن التمثيلية قد انتهت وأن مسرح 
الطل اغلىق أبوابداء اسشروا يقششون فتات الميلاق: خبجل. عة قرن 
ونصف: « نجم عدد من الأقزآم المشوهين في اقتطاع أثواب من معطفه 
ملكي ». 

غير أن نسغاً من ماء الحياةء الجاري داماً من ينابيع الشرق لم يتوقف 


YA 


عن الجريان في هذه الصحراء الفلسقية القائمة. وبالنسبة للمسيحيين لم 
يتوقف فا زال يقطر من خاصرة المسيح بطعن الحربة الرومانية. 

وقبا وراء الصمت حيث ينبعث أحياناً صوت بعض الصوفيين خافتاً ء 
كان تقليد الفكر التنبؤي يواصل الحياة في الظل » يطلق صرخة أحياناً في 
الثيل الظالء سرعان ما تدان أو هرا بها أو بشوهها سادة اللعبة الكمنوتية 
5 القلسفيسة: واكسسم دى غلورىق Joachim de Fiore‏ )10~ 
١+‏ ؟١)ءالموهوب‏ بالفكر التنبوكي «منطامة eoناەاroم‏ ماذذومك . کا يقول عنه 
دانتي الذي.وضعه في فردوسه ۰۱۲ »)١51‏ المبشر بتجلّي الروح في كتابه: 
بحث في الثالوث؛ ورامون لوثليه اسا «مسمع (م+- ١6‏ 1) الذي 
كتب » من نقطة إتصال الحضارتين الإسلامية والسيحية » فلسفته في الحب: 
كتاب العاشق والمعشوق. على غرار الصوفيين المسلمين: ووضعء بعد ابن 
سينا وأين عربي » خطوط فلسفة في الحدوث لا تي الوجود . والمعم إيكهارت 
Eckhart‏ (.193- ۳۲۷) وهو يبحث عن الله فيا وراء الوجود » وان کأن 
الأكمل » ويستشعر بأن الوجود يتعلق بالحدوث بالقعل ؛ وجاكوب بوهم 
0b Bochme‏ ( ولاج( - 15175) وهو يقر إن في الحرية التاثل الأقرب من 
الله » الحرية التي لم يعد وجودها إلا أثر بأرد مجمد؛ وكيخته اطا 
(1750- 18414) وهو يكتشف أخيرا أن كل معرفة تبدأ مسلّمة هي 
الريان باش وهو قعل مبدح للعوام. 

بعدهم» أخذ الشعراء والقنانون» في الغربء على عاتقهم» ال « فلسفة 
التنيؤية » التي يكن أن تنفح الحياة نات اللحمة » بدءآ من نوثاليس 
الذي أطال قنيؤية فيخته إلى سان- جوهن- بيرس الذي استأنف الصلة 
بذخيرة هيراقليطس»؛ ومن رسومات ان غوغ لعذابات ومرارات أول 
احتضار لعالمنا» إلى رسومات خوان غري الذي عثر يفن موهبته على جيل 
اللامرئي هرئياً لنا؛ ومن رقص تيد شأون إلى رقص مارتا جراهامء ال 
« فيلسوفين » الوحيدين في الولايات المتحدةء اللذين عملا من فنها ني 
الرقص الاإيقاعي الرمز لفعل الحيأة» الفعل المقدس والمبدع للمستقيل ؛ ومن 
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روایات دوستويوفسكي إن روايات كافكا النذيرين باستلابات حضارتنا 
وأعاصيرها إلى الومضات التنبؤية الأخيرة الصادرة عن برتانوس أو 
مالرو. 

إن ادف من هذه « الصلاة الجنائزية » للترحم على فلسفة قضت نحيها 
هو لقت النظر على نحو أقضل: بالتضادء إلى: من جهة الأمل الذي 
استطاعت أن تخلقه الفلسفة الإإسلامية في كل مرة تخلصت فيها من شوائب 
الفلسفة اليونانية- التي أوشكت أن تختلق في ظلها على يد ابن رشد 
)١198 -15(‏ وشروحه لأرسطو- بحيث لم تعد إلى الوجود إلا بعد 
رجوعها إلى وحي النبوة ؛ وإلى: من جهة أخرى . القول بأن القلسغة العرجية 
والفلسفة الاإسلامية إذ افسدتها شوائب الفلسفة اليوتائية لن تعرفا الارحياء 
إلا بسلوك هذا النمج: إن الفلسفة لن تكون إلا إذ! إستردت بعدها 
التنبوثي . 

ذلك أن مسار الفلسفة الإسلامية يستطيع ساعدتنا . ياندفاعاته كا في 
كبواته وانتكاساته مرة أخرى» على الوعي بشروط هذه النهضة المنتظرة. 

غإن ميلاد الفلسفة الإسلامية أظهر مشكلة ماثلة للمشكلة التي طرحها 
على نفسه الفكر المسيحي: فكبا أن تجربة الحب المعاشة جعلها يسوع 
الناصري حية في قلب كل مسيحي لم يكن في وسعها أن تنتقل بلغة 
اليونانيين التي تعبّر عن رؤى ثقافة غريبة كميأ عن هذه التجربةء كذئك 
فإن وحي ني الاسلامء رؤيته الجديدة كل الجدة للعالم والشريعة ألتي نرّلت 
زليه ء لا يمكن تبليغها انطلاقاً من تركة الفلسفات السايقة . 


لقد جاء القرآن بطريقة جديدة للنظر إلى الله وإلى العالمء ويقانون 
للعمل لا يمكن اختزاله مطلقاً للتعبير عنه بالفلسفة اليونانية. 

كان وحيه يطرح ثلاث مشكلات جديدة كل الجدة: 

-١‏ مشكلة النظر نفسه إلى الحقيقى. عا هو الحقيقي » الصحيح غاية 
الصحة؟ لقد قدم الفلاسفة ولاسيا فلاسفة الاغريق » إجابتين: الحقيقي هو 


YY. 


المعقول, المدرك بالعقل (الَثّل عند أغلاطون)؛ أو المحسوس (الجواهر الفرد 
عند يوقريطس على سييل المثال). أما أرسطو فقد أجل إجابة اند 
كانت أقل تركيباً منها نحلاً. وأما المسيحية» التي وضعت ثقتها في الشنائية 
اليونائية فقد اختارت في أيامها الأولى » الأفلاطونية. 

إلا أن الوحي القرآني أدخل وضعاً جديداً كل الجدة في هذه العلاقات 
بالحقيقي واللاحقيقي بالواحد وبالمتعدد » بالله وبالعالم . 

فإن أبن عربي يذكّر موضوع الوحي الأعظم من خلال ثلاثة « خلفاء 
راشدين » صحابة اللي المقريين: أبو بكر : «لم أر أبداً شيا دون أن أرى 
اه قبله » 

عمر: هلم أر شيئاً أبداً دون أن أرى الله في نفس الوقت الذي أراه فيه » 

عثان: دل أر شيئاً أيدآ دون أن أرئ الله يعده ۾“ 

إن ما يبقى» في التجارب الثلاث» هو أن كل شيء لا يمكن أن يُرى 
بكامل الرؤية إلا في الله وآن الله هو في كل شيء . وهذ! التوحيد الأساسي » 
الذي ليس من نسق الحدث بل الخلق وليس من نسق الوجود أو الفكر 
ولكن من نسق العمل » يشكل اللحظة الأولى من الايان الإعلامي (لا إله إلا 
الله) ويطرح المشكلة الأساسية في الفلسفة الإسلامية . 

~٣‏ من هنا تنجم الشكلة الثانية التي لا تمنصل عن الأولى . أي دستور 
للعمل ينتج عن هذه الرؤية؟ 

فالعمل وشريعته » بالنسبة لسلم ماء ها مظهر الإيان الخارجي . الايان » 
المقيدة هي الداخلي والتانون هو الخارجي. ولا مكن أن تكون في ذلك 
ازدواجية بين هذا وتلك . 

إن الإنسان» بالايان ؛ يستطيع بحرية ء الاتجاه محركته نحو الله. هده 
الحركة التي هي بدء من الحجر إلى النبات ومن النبات إلى الحيوان انحتاء 
فطري» ضرب من ال «صلاة الكونية » ك «صلاة عباد الشمس » التي تكام 


(5) ف ترجة عن أبن عربي عفدا .3 . منشورات شرقة» باریس 1۹۷۸ صد ه 


لفن 


عنها بروكلوس قائلاً: هذا التلفت باب الذي يقوم به هذ التبات بالاتجاه 
إلى الشمس يدل على أن « كل شيء يؤدي صلاته حسب موقعه في 
الطبيعة ». « ولو قدر لنا أن تسمع ايقاع المواء وهو يخفق بجحركته لتأكدنا 
بأن ذلك إنما هو تسبيحه لمليكة على نحو ما تستطيع النبتة ترئيمه »20, 


جاء في القرآن: « ألم تر أن الله سبح له من في السماوات والأرض 
والطير صاقات كل قد عم صلاته 'وتسبيحه.. » (سورة النور .)4١‏ 

كذلك « تعجر زهرة اللوتس عن تجاذيها مع الشمس وجها ها قبل الفجر 
تكون الزهرة منطوية؛ فتفتح أوراقها رويداً رويداً مع شروق الشمس»ء 
مزدعرة كلا أرتفعت إلى السمت ثم تعود من جديد إلى الانطواء وتنغلق 
على نفسها مم انحدار الشمس إلى الغروب» فا هو الثرق في ذلك بين 
0 الإنسانية في تسبيح الله بجركة الفم والشفاه وطريقة اللوتس بطي 

بسط تويجاتها؟ إتها شفاهها وإنه لتسبيحها الفطري ».90 

إن القرآن يذكّر متزلة الإنسان الفريدة على صعيد الخلق والعبادة 
حيت يحي فيه: « إنا عرضنا الأماتة على الماوات والأرض والجبال فأبين 
أن علا واخ مها وها الإشسان أنه كان ظلوماً جوا وة 
الأحزاب +۷). 

فيل الإنسانء الذي قبل هذ؛ الحلف الخطيرء قأدرء بفلسقتهء على 
عرض ميثاق الحرية هذ1؟ 

~٣‏ كان این حزم (1وه- )٠١38‏ من قرطبة يقول؛ بصدد ال 
« بر آهين على وجود الله » المفترضة: إن اثبات وجود الله لا يكون بالكلام؛ 
ذلك أننا تعتقد بالل لأن هناك كلاماً لم يستطع الإنسان أن يخلقه. رها يكون 


thêologie, Paris, Aubier ¬ Monlaigne 1965. 0‏ عه Proclus: Elements‏ 
(۳) ذكره هنري كوربان في كتابه: التخيل المبدع في صوفية ابن عربيء فلاماريون؛ باريس 
۹4 صى الا ۲۲۰ 
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هنا مفتاح كل تأمل في الله: تأمل حول ما هو حاضر في الإنسان ولا يستطيع 
أن يخلقه هو نفسه. 

فحينا ينبجس » في القصيدة الشعرية- ما لا يمكن أن يكون تنسيقاً من 
عناصر موجودة سابقاًء لا بالاستنتاج ولا بطريق القياس؛ وعندما ينبثق » 
قي العلوم أو في التقنيات- على غرار القصيدة الشعرية- ما فيس على 
امتداد للأضي وتصويبه ؛ وعندما تقعء في الحمباء تضحية » بغنة » في قطيعة 
مع جيع الغرائز والرغبات» والتملكات أو الأثرة الفطرية أو النوع؛ 
وعندما يتفتم » في التاريخ » مشروع ليس » لا عصلة الصراعات القدعة ولا 
نتاجهاء ولا من حتمياتها أو من استلاباتهاء إذن يكن للاإنسان أن شهد 
دخول اله المفاجئّ يواسطة النيوة في التاريخ » ليس سن أن يكين 
تزوعه إلى اخضاع الأعلى إلى الأدنى ولكن كذلك أن يرجع إليه نفسه ء كا 
لو كان ينبوعه الأخيرء ظهور الجديد كل الجدة في حياته الخاصة وفي 
التاريخ المشترك. 

ففي هذاء بائروح القرآنيء صحح الأمير عبد القادرء في الاثراقات 
الصوفية من كتايه المراحل, صرخة متصور الملاج «أنا الحق »ء أنا هوء 
غقال: «لقد انتشلني الله من الأنا الوهمية وقربني من أتاي الحقيقية [...] 
ثم قيلت لي كلمة الحلاج فرأيت الاختلاف بيننا إذ خلع الحلاج على نفسه 
هذه الصفة بنفسه في حين يخلعها الناس علي . »© 

ذلك أن الله في القرآن» لا يتجلى هو نفسهء وزغا كلمته وشريعته 
فحسب . من هنا فإن أخطر الشاكل المطروحة على القلسنة الإسلامية سوف 
تكون بالتدقيق مشكلة علاقات المطلق والأزلي بالنسي وبالتاريخ » على 
شكل نوعي ؛ هل القرآن هو كلام اله غير الخلوق المسيطر على الأزمنة آم 
هو الالتقاء » في لحظة من تاريخ الاإنسان» بصاحبه قي الأزكيةء عند منطلق 
أسمي مفامرات اللحمة الإنسافية؟ 


() انظر: عبد القادر: كتابات روحية. مذكور سابناً 
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تلك كانت التساؤلات الأساسية الثلاثة ء تحديات الإسلام الثلاثة للفلسفة 
في القرن السابع من تاريخنا . 

كانت الاسكندرية المركز الفلسفي في الام القدي . فالمشكلة الجوهرية 
في الجاببة بين الوحي القرآني والفلسفة قد طرحت إذن عندما رمز القائد 
عمرو بن العاص» بدخوله على رأس جيشه الإسكندرية عام 551ء إلى 
السيطرة الإسلامية على مقر الثقافة القديمة حيث تلاحمت وتلاقحت 
وأخصبت يكم مصر وما بين النهرين وايران والمند واليونان. هناك 
وَلدّت تاليف فيلون اليهودي العظم عام ٠١‏ قبل ميلاد المسيح» وأوريجمين 
ه۸١“‏ 4ه؟) وكليانت الاسكندري (نحو )۲۲١‏ من أجل المسيحيينء كا 
ولدت مؤلفات شراح أرسطو ثم مؤلفات أفلوطين (م.- ۲۷۰) وبر كلوس 
لودع (tAo‏ 

وكان القرن الذي تلا تأسيس الإسلام في الاسكندرية هو قرن الترجات 
العظيمة المنجزة في بغداد يدقع من الخلفاء العباسيين: المنصور وهارون 
الرشيد والأمون وهي الحقبة التي هيمن عليماء كا رأينا عمل حتين بن 
أسحاق 

بعدئذ كان الكندي (755- #الام) هو الفيلسوف المري الأول الذي 
واجه مهمة تحديد صلات الإنسان بالله ومكاملة الفلسفة اليونانية لرؤية 
الإسلام للعال. 

كان قد قرأ كتاب ارسطو ما وراء الطبيعة في ترجنه العربية وكذلك 
كتابه المزعوم في اللاهوت الذي ل تكن له أية علاقة بأرسطو وإفا كان أثراً 
من آثار صوفية الأفلاطونية الجديدة وقد وضع بالاستناد إلى الأجزاء 
الثلاثة الأخبرة من تساعيه أفلوطين. 

أ يكن في هذه الجلوبات الخارجية ما مكّنه من الإجابة على المسائل 
الأساسيةء الإسلامية بنوع خاص التي طرحتها النبوة والتي تشكل اصالة 
النلسفة الإسلامية: لا مشكلة الملاقات بين الحقبقي واللاحقيقي التي كانت 
لدى اليونان تطرح في غير مكاتها في العلاقات بين الحسوس والعقول » ولا 
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مشكلة العلاقات بين الكلام الإنساتي والكلام الألهي والعمل الذي تفتضيه 
الشريعة الإلهية وهي المشكلة التي لم يطرحها اليوئان» بتصورهم الصبيافي 
للآهة » التي كانت جرد اسقاطات مكبرة لصورة البشر ؛ ولا كذلك مشكلة 
النيوة وحضورها الفاعل في الإنسان. 

لقد واجهت الكندي قبل كل شيء مشكنة الأصول» مشكلة الخلق 
الإلمي » الي لا يفكر فيها فيلسوفه يوناني غارق في رمال التأملات في 
الجوهر » وني الكائن الواجب الوجود. وهو يعلم أن الله؛ في وحي القرآن 
ليس الكائن بل هو من يصنع كاثناً . فقد نيذ إذن نظريات الأفلاطونية ' 
الجديدة في ال « فيض » الضروري كا نيذ الميتافيزيقا الأرسطاطاليسية في 
الخلق التي كانت تقوم على جرد إعطاء شكل لمادة موجودة سابقاً . 

لم يكن في وسعهء دون قطيعة مع التعالي الإسلامي المتصلب اتباع 
التصور امعد من خلال سقراط وأفلاطون وأرسطو وأفلوطين في تأسيس 
علاقات الإنسان بالل . 

وإذ لم يقدر على تبرير ادخال الفلسفة اليونانية في ثقافة الإسلام فإنه 
قرب احداها من الأخرى فحسب: «سار منطقه على خطى أرسطو بلا 
تبصر ولكنه حافظ على التصور القر آي للخلق. 

وجدٌ الناراتي (ابام- -ه4ه) في جاوز هذه الانتتائية وفي تحقيق 
تركيب يفسح ججالاً أوسع لليونانيين ويخاصة لأرسطو وأفلاطون . 

وني رأي الفاراي أا كلاه قد اقتبسا عن حكمة كلدة ومصر الأوى. 
أما هو فكأن ينهل من المنابع. وقد ألممه هذ! الاتشغال الأكبر أهم مؤلفاته 
التي توضح عناوينها نفسها عن مرماها تام التوضيح: التوفيق بين تعالع 
الحكيمين : أفلاطوت وأوسطوء ثم كتابه: شرح ميتافيزيك أرسطو وكتاب 
آخر: في الحاورات لافلاطون . 

فقادبه هذه الصلة الحميمة بالفلسفة اليونانية وموقف الإجلال منها إلى 
تأمل مبعافيزيكي في الجوهر والوجود اللذين لم ير فيها فوارق منطقية 
فحسب بل درجات في الكون. 
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وقد تخلى إذن عن « فلسنة الفمل » الغنية تلك التي تنجم عن الوحي 
القرآني حيث يخلق الله كل لحظة وه كا يشاء »2 ووقع من جديد قي خضم 
« فلسفة الَكَوْن » التي تسثر في حفاگر ها القكر اليوناني كله » من بأرميتيدس 
إل أرسطو. 

وصار منذئذ من الصعب على الفاراني البرهان على التبوءة: فح إذا 
كان يوؤكد وجود عقل فاعل» بيب لخلوقاته اشکاا کا «تهب » الشمس 
« الرؤية » للعين الإنسانية التي تتلقي منها الإضاءة (أى كى د فكرة الخير » 
لدئ افلاطون تشع على عام انل بأكمله) فإنتا نبتى مع الغارإني ء حت رغم 
ترتيباته الطفيفة اليونائية » البعيدة كل البعد عن التنبؤية التي لا 
مكن أن تتضح ويعبّر عنها بلغة مقولات الفلسفة اليونانية (مثلا لا يكون 
في الوسعء من جهة أخرى. التعبير فيها عن تجربة الحب المسيحية) لأن هذه 
الفلسفة اليونانية هي يصورة أساسية فلسفة «اختزالية »» منقصة: إنها 
تَعلّق الفعل بالكينونة وتنيط هذه وذاك بالمقهوم. 

من وجهة النظر هذه تشكل آثار الفاراني تراجعاً بالنسبة لآثار 
الكندي: فهي أكثر تضحية بالتنبؤية لساب التعقلية اطيللينية» لم يعد 
الأمرء كا كان لدى الكنديء تجميعاً وتجاوراً وإغا محاولة للتوفيق حيث 
تترشح الفلسفة اليونانية أكثر فأكثر في الإسلام وتحرّفه. 


عدا التحريف ليس ظاهراً في أي مكان آخر أكثر منه في فلسفة 
الفاراني السياسية » سواء أكان ذلك في كتابه : شرح ل «قوائين افلاطون أو 
في مختلف ابجاثه في المدينة الفاضلة. فمي تستوحي من جهورية أفلاطون 
إلا أنها تختلف عن الجمهورية في نقطتين جوهريتين من أجل أن توفق بينها 
وبي رؤية العالم الإسلامي: إن المديئة الفاضلة لا تتنحصرء بادىّ ذي بدء» 
في القصور ال « مغلق » للمديتة اليونائية ولكنها ثتد لتشمل» من حيث 
للبداً شأن الآمة الإسلامية جيع البشرية. ثم إا لا دار من قبل « فيلسوف 
أصبح ملكا » أو هملك أصبح فيلسوفاً » ونا يديرها ني مشرع. إلا أن 
هذا الانتقال من ال « حكم » الأفلاطوني إلى الإمام لم يم دون أضرارء 


لسن 


وترك جميع المشاكل غير علولة: على أي شكل من المعرخة تستند سلطة 
الإمام المشرع؟ فهل المتصود أن يستند إلى فن الحوار الأغلاطوني أو إلى 
المنطق الأرسطوي أو إلى الوحي القرآني للشريعة و«استبطابا » بال 
« اشراق » الصوفي ؟ وبكلمة إن ما ينقص عاولة الغارابي هذه في التركيب 
هو نظرية في المعرفة ال «تنبؤية »» في حين أنه لا ينفك يتأرجح بين 
الجدل اليوثاني وتنبؤية الإسلام. 

أما في أبن سينا » وهو ذو الفكر الثامل الْجلّي للغاية في جيع العلوم 
تقريباً وني الشعر والوسيقى » فإفنا نكتشف تحت شكل متناقض ظاعرياً »في 
آث واحد معا » وعياً حاداً مقتضيات فلسفة تَنبُوية إسلامية بصفة خاصة 
وتساهلات أكثر ما لدى الفارابي للفلسفة اليوناذ 

نجد تمبيراً أخاذاً لهذا التناقض في مؤلفه: كتاب العلوم2(): ففي 
جزئية اللذين يعالجان المنطق » الطبيعة وما وراء الطبيعة والعلوم الرياضية 
وعم القلك والموسيقى» يكاد ابن سينا لا يخصص بداية » بعض السطور 
فنظرية الفيض (من وحي الافلاطونية الجديدة» نظرية ال «لاهوت » 
الزعومة لأرسطو) في تعارض جلي مع التصور الترآني للخلق . وفي فصل يشير 
عنوانه الفضول: ءبحث في مأثرة الكائن واجب الوجود » يقول لنا في 
سطور ثلائة:9) «يرتكز الكرم على أن الطيبة تصدر عن إرادة الشيء 
دون قصد في ذلكه. هذ! هو فعل الكائن واجب الوجود ؛ إذن فإن فعله هو 
السخاء الطلق ». 

وني القسم الثاني من الكتاب نقسه » في فصل آخر» جاء » يصورة غر ببة 
في ياب « الطبيعة » يحمل عنوان: « حالة النفن الطاحرة لدى الأنبياء ». 
يقدم لنا إبن سينا التعريف التالي : « النفس الطاهرة هي النفس العاقلة 
لدى الأتبياء الأجلاء وهي تدرك المعقولات دونا ملم أو كتاب وذلك 
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(؟) الصدر السابق‎ 
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بطريق الحدس المقلي وباتحادها بعالم الملائكة: وهي التي » برؤيتها وتيقظها 
ترتغع إلى عالم الغيب وتتلقى منه الوحي [...] والوحي هو الصلة ما بين 
الملائكة والنفس البشرية [...] وهو الفاعل في مادة العام لتحقيق 
اللعجزات [...] وتلك هي الركبة الأعلى في مراتب الإنسانية [...] 
وعكد! فإن مثل هذا الكائن الذي يلك مثل تلك النفس هو خليقة الله على 
الأرض ووجوده يتوافق مع العقل وضروري لخلود الجنس البشري الأمر 
الذي اشرنا إليه من جهة أخرى. ويكفينا مأ تحدثنا به عن الطبيعة .ا م 
يستطرد ابن سينا عندئد منتقلاً إلى فصل في « الندسة ». 

وما يدعو إلى الدهشة أن يتمكن رجل كتب بحثاً في الصلاة وتفاسير 
للقرآن» من أن يشر هكذا في بحت عن أرسطوء يضعة سطور في الفيض 
وف عظمة واجب الوجود» وبضعة سطور أخرى في النبوة في حين أنه في 
كل ما كتب يرفض فكرة الحادث الممكن» وبالتالي الإنبجاس الأبدي من 
مكنات مستجدة الذي هو في صمم الوحي القرآني من الله ومن غناه ومن 

إن الفلسفة التنيؤية لا توجد على هذا النحوء لدى ابن سينا ء الذي لم 
يتوصل إلى الافلات من قبضة الفلسغة اليونانية الخائقة » إلا بشكل جنيني 
في ملاحظاته القليلة على «لاهوت » أرسطو حيث يتأمل في الوجود «فها 
وراء الموت » وني موّلنه حكايات صوفية حيث يذكر بذلك شمرياً برموز 
تشير لنا إلى الغيب . 

بيد أن المشروع الحقيقي ل «فلسفة تنبؤية » كان هكذا قد أعلنه أبن 
سيناء إلا أنه سوف يوضم موضع خلافء في اتجاهين متعارضين» من قبل 
قيلسوفين منحها الغرب مكانة مبالقاً فيهاء لأنه احتفد أنه وجد في 
أحدها » وهو الغزالي» (1115-08): رائداً للشك الديكارتي ولفلسفة 
كانت النقدية ‏ ولأن الثاني وهو ابن رشد (11+3- )١158‏ قد لعب دوراً 
هائلاً في جادلات القرن الثالث عشر اللاهوتية (نزعة أبن رشد اللاتينية) 


)١(‏ نفس الصدر السابق 


YA 


وأنه أفسح المجال لرجعية القديس توما الأكويني. لكن هذه العادة 
الستهجنة عند الغرييين في الحم على الأحداث وعلى الناس وفتاً لأهسية 
الأحداث أو الناس بالنسبة لهم أي للغربيين» وليس وفقاً للإبائة الإجالية 
للثقاقة الشاملةء يجب ألا تقودنا إلى المبالغة في تقدير آثار كهذء . 

لقد بدأ الغزالي : الذي عاصر الحملة الصليبية الأولى (كان عمره 
أريعين عاماً زمن الاستيلاء على اتطاكية واحدى وأربعين عاماً زمن 
الاستيلاء على القدس) حياته ك «فيلسوف رسي » قي يقداد حيث کان 
يبدل جهده» كسابقيه في ايضاح العقيدة الإسلامية بلغة الفلسفة اليونانية 
وفنها قي الحوار . ثم مر في حقية من الشك إلى حد أنه أقلع عن التملم. 
وكتب : « كانت فلسنة الكلام غير شافية .60 وهاجم البونانيين حسما ولا 
سيا سقراط وأفلاطون: « .. . فوجب تكفيرهم وتكقير ث شيعتهم من المتفلسفة 
الإسلاميين كاين سينا والنارابي وغيرها . على أنه م يقم ا عم أرسطو 
طاليس أحد من متفلسقة الإسلاميين كقيام هنين الرجلين »2292 وبعد ذلك 
هاجم جميع فروع المعرفة » من المنطق إلى علي الأحياء ومن الرياضيات إلى 
عم اللاهوت. ورفض ثنائيتهم التي تفصل بين الروح والجسد ونظريتهم في 
الممرفة التي تنقص من قيمة الخاص الجزي والحسوس » وتصورهم لأزئية 
العالم الذي ينافي الى . 

عند اختار طريق الصوفيين » تائقاً إلى حدس عقلي ؛ أي إلى معرفة 
تركيبية » شمولية ومباشرةء متاسكة » أي إلى «رؤيا » قلبية. 

وقرر بعد ذلك المودة إلى تعليمه من أجل بث عقيدته في النبوةء 
المتجدد بالتجرية المماشة » المستندة إلى الأبصار بأنه «لا حول ولا قوة إلا 
بالله وي الله وحده .29 


ولخصء في أواخر أيامه لاحد مريديه »ما هى أعمق عقيدة» على النحو 


() الغزالي: اللنهذ في الضلال من 5 
(۲) النزالي المصدر اقساق ص + عو 
(۴) الغزالي المسعر السابق ص ٠١١‏ 
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التالي: « رأيت بتي البشر يعتمدون على شيء مخلوق» من مال أو ثروة أو 
ملك أو مهنة أو حرفة أو أنسان. ثم تأملت قوله تعالي: « يرزقه من حيث لا 
يحتسب ومن يتوكل على الله فهو حسبه أن الله بالغ أمره وقد جعل اللهلكل 
شيء قدراً +20 ثم يضيف: دما علينا إلا أن تحرص على إرضاء الله أكثر من 
حرصنا على أرضاء انضستا ».) وقي هذ! التذكير الأساسي بطلب التوحيد 
على صعيد المعرفة كا على صميد الممل. 

بعد هذا اللشهد من القأومة بين علاء الدين والصوفيين لتأثير الغلاسغة 
الهبللستيين: جاء ابن رشد يئل ردة الفعل اليونانية القصوى. وبقى 
بالنسبة للغرب الشارح الأعظم لأرسطو. وكا كتب دانتي : ذه عاموجم»ه 
come 0»‏ مدع حتی أنه لاحق لدی أبن سينا كل أثر لل « خلق » اذ 
ليست بالنسبة ليوتاني » كا كان يقول أرسطوء ثمة «علة خاثقة » ودأب على 
تفنيد أراء الغزالي. 

إن رینان ء في كتابه في « ابن رشد والرشدية » يحب الاستشهاد بكلمة 
أبن رشد: «آا الناس.. أنا لا أدعي بأن ما تسموئه علا إطياً هو عم 
خاطىء وإما أريد القول: إني عام بالعلوم الإنسانية عارف بها . »(") وكان 
يرئى فيه رائد إل «عفكرين الاحرار »» وأنطلاتاً من هذا المنظور الضيق 
لدى الغرب» كثيراً ما أريد العمل على جمل آثار ابن رشد تمثل قمة الفلسفة 
الإسلامية وموتها في آن واحد. 

إن مامات مع ابن رشد إا كان البحث عن البعد المتسامي للفلسفةء» 
وتسببت به القطيعة بين الفلسفة والحياة الشاملة» حياة الروح التي يتوق 
إليها الصوغيون. وسوف تقضي الفلسفة الغربية ستة قرون أخرى متلاشية 
من جراء هذا التخلي عن بعدَي التنبوٌ والحياة. وسوف يبدأ احتضارها 
مع ما سمي » بقلي المعنى » باك «نهضة ». 


(0) القرآن الكري: سورة الطلاق الآية + 
O jeune homme Paris, Maisonncure 1951 p.34 jill {r}‏ 
(۳) ارنست رینان: آعال کاملة» باریس کالان- ليقي ۱۹4٩‏ 


N. 


والأض ذو الدلالة أن رجلا كد نى الم كلانه وأزيدون عانا :هوا آي 
عر (950- )١١4١‏ كان يشهد جنازة ابن رشدء سوف يبدأ في 
الأندلس» كا سبق أن حدث مثله على الطرف الآخر من العالم الإسلامي » 
في فارس مع السهروردى (15060- ١5١()ء‏ الفلسفة التَنبوية العظيمة 

إن السهروردي هو قبل كل كيء نقيض أرسطو. لقد كتب يقول في 
مؤلفه: فلسفة الاشراق (في الشرق): « من لا يطمح إلا إلى المعرقة الفلسفية 
الحضة والبسيطة ما عليه إلا أن يضع نفسه في مدرسة اتباع N)‏ 
أعا من جهتنا نحن فليس ما نقوله له ولا ما نناقشه فيه ما يتعلق بالأفكار 
الأساسية في الفلسفة الاشراقية الإلّمية ١»‏ (الشرقية) 

كات اطدف الذي تابع السيرالية السهروردي: في جميع مؤلفاته» هو في 
الحقيقة . على لقيض أرسطو والذين اتبعوه وشايعوه» ألا وهو عدم الفصل 
بدا بين الفلسفة وتجربة الصوفيين: التجرية المعاشة (لا المعاشة بالفكر 
قحسب) في حضور وميلاد الوجود. فالفلسفة التَديُوَية «الشرقية » لا 
قعزل» كا يقول السهروردي. المعرفة النظرية» كحركة مستقلة تلقائية عن 


(1) رواه غنري کوربان في كتابه: الإسلام الايرافي . وهتري كوريان هذا عو أشهر وأكثر كاتب 
غربي اهم في فرنا بالتمريف بالسهر وردي وما ترمز إلبه آثاره سواء في الدراسة الي 
كرسها له في كتابه (الجزم الثاني) ممقصمء غاا م6 أو يترجته لأعاله وخاصة اللاك 
الأرجواف ۴٣٥و‏ وم10 باریس ء فايَارد 1410 وقد اقتبسنا منه كثيراً مع 
تحنظين اثنين: 

(؟) يبدو لي من الصعب تصنيف السهر وردي في عداد « الأفلاطوتيين » الفرس: موفقاً لتحطيل 
هاري كوريان العميق نفسه يتبدى أن السهروردي لاجم أرسطو من وجهة نظر الثتائية 
الأفلاطونية ولكن من وجهة النطر التنبوثية الإسلامية بصقة أساسية . 

(؟) لست متممقاً كهنري كوريان في فلسنة ما قبل الاإسلام في يلاد فارس: المزدكية والزرادشتية 
ولكن يبدو من العسير الاقرار بأن مشروعه الأماسي كان «إسبياء فلسقة اقنور لحكاء 
فارس اتقدية » فالؤلف تفسه الذي يستلد إليه هثري كوربان تفسه لتأكيد ذلك حمل 
عنوآن: كتاب كلمة الصوفية حتى وإن أثار السهروردي ما يدين به لقارس القدية بل 
ولأقلاطون آيضاً في النسل ۲۲ وما يبه فالكتاب من أوله إلى آخرم تعبير عن الفلسفة 
التسبوئية في الإسلام التي يبذق جهده لربعلها بالصوقية والتصوفه. 


لسن 


جلة الحياة: كل معرقة حقيقية هي تحول حاسمء تغيّر داخلى في الاونسان. 

هذا الجهد المبذدول من السهروردى لاستخلاص فلسفة تنبوية من 
أرسطو واليوتانيين التي غلّفت بهم وهجّدت لم تكن انبعاثاً للأفلاطونية لأن 
صيغة العرفة التي هي طريق الاشراق ليست البتة معرفة المعقول (على 
النحو الذي كانت تتصوره التمقئية اليونائية» حتى الافلاطونية) ولكنيا 
العرفة التخيلية. ولنفس السبب ليست كذلك انبثاقاً (ولا حتى محاولة 
للتركيب) لحكمة الفرس القدمة, ها أن ابن عربي (الذي لم يكن في نيته 
مطلقاً » هوء ابتعاث حكمة لا تكون جزءاً من تراثه الروحي) قد تى فس 
فلسفة الخيلة المبدعة في منظور الفلسفة التنبّوية نفسها.() 

وما يدعوها السهروردي بال «فلسفة الشرقية »: (عائداً هكذا للأخذ 
بعبارة ابن سينا وبخاصة مشروع ال « فلسفة الشرقية » الذي لم يستطع ابن 
سينا تحفيقه على وجهه الكاملء بالنظر إلى أن أفقه كان ما يزال يعد 
سرب الوا افاي فة ااا اة كيين ها ول 
« جغرأافي »: لقد أخذت كلمة «شرقي » و« شرق » على العنى الاشتقا قي 
والرمزي في آن واحد أي من « حيث تشرق الشمس ». إا غلسفة تستند 
كالتصوّف إلى #الاشراق » أعني إلى معرفة مباشرة (وليست uk‏ 
وجدلية » وشمولية إوليست تحليلية ولا معنوية): إما هي « فلسفة النور » 
إذن » ولكتها أيضاً « معرفة الصبح »» معرفة النور وهو آخذ في النشوء؛ في 
النشوءء المعرفة التي ليست ائعكاساً جامداً ل « موجود » خارجي ولكنها 
مشاركة في فعل الخلق المستمر » وفي انبحاس عفوي لموجودات جديدة داماً. 
فلسفة الفمل لا فلسفة الموجود . 

ذا الشكل من المعرفة » التخيليةء الْتَنبُوٌية » بالنسبة للسهروردي» كا 
بالنسبة لابنعربي ء قوة تغيير الوجه : التجلّي : ماما ء وفقاً لتعالم القرآنء كا 
يكون العمل هو التعبير الخارجي للعقيدة» فإن المعرغة الأسمى لدى 
« فيلسوف الور ء» المعرغة ال « إشراقية » تتطلب نذراً للحياة بأكملها من 


(1) هاري کوربان: النخيل المبدع ف تصوف أبن عربي؛ باریس ؛ فلاماريرن ٠٠۵۹‏ 
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أجل أن تجمل تلك ال « زيارة » مكنة » في نفس ألوقت الذي تنطوي فيهء 
كننيجة لها » على تجديد ذاقي لكل فكرة من أفكارنا ولكل عمل من أعرالنا . 

و« فيلسوف التور » لا ينسى أبداً أن لفلسفته غاية هي أن تقودء إلى 
مكان آخرء وليس ثمة من دفع أقوى ليقوده إلى العام الجديد » من دفع 
الحبء دفع حب هو لدى السهروردي کا عو لدى الشيرازي (1194- 
١‏ إنساني وإلهي معا بصورة لا تنجزا: « ليس المقصود إلا حباً واحداً 
هو نفس الحب ولايد من أن نتمم في كتاب الحب الإنساني ميدأ الحب 
الإلمي ١.»‏ هناك إذن حل « نبوي » للجيال وللحب » لمن يعرفء وققاً 
لتعاليم الترآنء أن د يقرا »: في ذاته وخارج اذاته «آيات » الله » من أجل 
ذلك الذي حققى» بحياته كلها ويفكره (الذي هو المكافاًة) » إن العلاقة بين 
الله والإنسان ليست علاقة سيد بعيد ولكتها علاقة حبء يكون فيها الله 
كا كتب الشيرازي: «المحبوب والحب وإلحب » في أن واحد . الله نفسه 
قال للإتان: «ها أنت ذا قد أصبحت موسا بالحب» عاشقاً» صديقاء 
موجوداً راغباً» إنساناً حرا [...] موجودا ميا بالجمال» متحداً باش 
مطابقاً للحقيقة. حسناً! فلتكن إذن خالا بفملي الخاص البدعء وتأمل 
بنظري الخاص وأصغ بسمعي الخاص وتكم بصوتي وأمر بأمري واب 
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بي »- 

بالرور من الحب الإنساني إلى الحب الإلهي لا يكون ذلك هو نفس 
الحركة التي تغير موضوعها» فإن ال موضوع هو نفسه الذي يكون قد تبدل. 
ذلك أننا نصبح دات أكثر شبهاً وآقل ما تنتظره منا التي أو الذي يحبنا. 
وإذا كان ثمة خالق انثوي » بحسب تعبير ابن عربي: « فشهود الحق في النساء 
أعظم الشهود وأكمله . وأعظم الوصلة النكاحء وهو نظير التوجه الإلّهي 
على ختقه على صورته.. خمن أحب النساء على هذا الحد فهو حب 


تمي .. ريل 


٠ء۸ الشيرازي: اقصدر السابق ص‎ )١[ 
1١ الشيرازي: نفس الصدر السابق س‎ )۲( 
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هده الرؤية للحب يشير إليها السهروردي من خلال الرموز الشعرية في 
موّلنة- Yade mecum des dele d'amour‏ المستمد من كلام التورأة عن 
حب يوسف وزليخا .( . 

وقد بلغت هذه الفلسغة التنبؤية أوج تساميها باين عربي» المتصوف 
الأتدلسي » الوثود في مرسيه والمتوني في دمشق» إذ أعطى ابن عربي » الشيخ 
الأكيرء الإيضاح الأسمى للمبداً الأساسي في الرؤيا الإسلامية للعالم: 
« العمل هو المظهر الخارجي للايمان أذ يدل عليه ويسدمء والايان هو 
المظهر الباطني للملمء والممل يقوي الإعان ويزيد من حرارته. > ثم 
يردف بصورة أعمق قوله: «أنا أقبل اللبوءة وأقدر فضلها بقدر ما تذيعه 
وتنشره من الاريان القدسي 20٠‏ 

ذه الخيّلة الشَّبُوية , في الانسانء «رصيد » في العال: إنها ليست سوى 
وظيغة لاستقبال حقيقة أعمق: حقيقة أفعال الله امبدعة في ال «إشارات » 
التي يظهرها من خلال حوادث التاريخ » اضطرابات القلب والفكر 
وتطلعاتي] ء انباتات الطبيعة أو تولدات الفنون. 

لا شك في أن الله ب «تخيله » للكون- وأنا استمسل هذه الكلمة ماقلة 
مع الخلق الشعري- قد خلقه. فالخيّلة» القدرة المبدعة فينا ليست سوى 
الصورة البميدة من تخيل الله » كالحب الإنسافي ليس سوى الصورة البميدة 
للحب الاإلهي » ب 2 


ة ولكنها منبئة» مبلّغة » تنبّؤية . 
ذلك أن الحب » هنا كذلك , هو الماثلة الأقرب: «لا يكن مشاهدة الحق 
مجرداً من الادة أبداً إذ تستحيل مشاهدة ذاته.. وأشد التأملات كالاآً 


(1) كعرفة مدى تآثير حذه الفلسفة التنبوثية وهذه النظرة للحب في الخرب » يكفي أن نشير (كيا 
سوف نفعل يصدد الشعر الإسلامي) إلى الدور الذي لعيه التصوف في تصور إرنودانيال 
med Dele‏ وفي «الحب الغزلي » وني دانتي 0۸16 ودورسائرس وف تصوف العم 
ايكهارت (قأرئ معجب بأبن سينا)» والتشبع بروح الإسلام التنبوقي والذي كتب» مثلاً: 
نا أرى الله والله يراني والدظرة واحدة.. » وهذا كلام صوق . 

() السيروردي: اللاك الأرجوانيء باریس › غآيار ۱۹۷۹ ص۳۰۲“ ۴۱۸ 
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وعمقاً هو تأمل الله من خلال المرأة.. وأسمى تعبير عن الاتصال بالله في 
مراتب الحس الذي يدعم هذا التأمل هو النكاح.. (١‏ 


ولكن هناكء فا وراء هذا الرمز التنبؤي من الجال والحب كد 
«آيات ‏ دلالات على الحضور الإلهي : من أجل كل فرد ء ومتتجاوز له 
يدعوء إلى أن يصير عا هوء الذي يسميه ابن عرني «نيّ كائنك الخاص »» 
أعني من أكونه دون أن اجرؤ دات أو استطيع أن أكونه وأن أبن عربي 
يسميه » شأنه في ذلك ثأن ابن سينا والسهروردي » «ملاكاً ». فنحوه» إليهء 
ينزع كاثننا كله في الصلاة» ليس في ذلك ابتغاء أكثر ما في صلاة اللوتس أو 
«عباد الشس »» إنه أسلوب تربط الإنسان بالل محيث لا تكون صلاة 
الإنسان لله شيتاً آخر غير صلاة الله في الإنسان: دلا يحب الكائن في الحقيقة 
إلا خالقه ».") فهذا الحب هو خلاقء ذلك أنه يسل على أن تتفتم » في 
الكائن المحيوب دنيوياً جميع الكمونات الممكنة» كل ما ليس موجوداً بعد 
فيه قبل الحب. الذي بيعل منه ظهوراً ء تجل لله («عامدطم0٥۲۴۵)‏ » ويعيل 
على خلت اللاك فيه . إن «ملاكنا » هو فرديتنا ء إنيتنا الأبدية على النحو 
الذي تولد فيه من الوحي الإلمي ء منكثفاً على نضسه . غلا يكتشف العاشق 
في الحبوب كائنه الخبوء فحسبء ولكن هذ! الوحي يغيّرهء وهذا هو 
حضور اله في الأنا. وكا قيل في القرآن: ء فلم تقتلوهم ولكن الله قتلهم وما 
رميت إذ رميت ولكن الله رمي . 2 الانفال 19) كذلك فإن أله هو 
الذي يحب في . إن الله هو الت . لذلك فإن هذه الخيّلة عي منبع 
کیا امک ر ا ۽ هي مصدر کل خلق: تال ا 
عربي: « .. ولا يعرف ما قلناه إلا من كان قرآناً في نسه » أي من کان 
كاملاً حيث يتجثى الله فيه » يكوت «آية » من الله. وليس ثة من برهان 
آخرء على وجود اللهء على الاق وفعله ء ولا أكثر تعذراً الرد عليهء عن 
تجربة هذا الحضور وهذ! الفعل وهذا الخلق فينا لما ليس لنا ولا ليس نحن . 


() ان نصومی اڅ 


(۲) این عري برقع 
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وقد عاش متصوف مسيحي هو أتجيلوس سبليسيوس -۱۹۲۶٤(‏ ۱۹۷۷) 
نفس تجربة ابن عرب : « يجب أن يولد الله في تقسك. إن الله بجا جة لكي يولد 
إلى قلي : 

«إثنا لا قعرف ما هو الله, 

هو ما لا تعرفه آبدآًء لا أنا ولا أنت ولا أي غلوق آخر 

إلا إذا أصبحتاء هو © 

وال ليس هو الله في ذاتهء فالخلوق وحده اختاره إِلها. إنها مناداة 
مسيحية بالوحداتيةء التوحيد الإسلامي - . الله يتجلى في كل فعل خلاق. 
ار لا م يتأكد » من الله. إا البرعان الوحيد عليه هو انجازء هو إكال 
حضورهء هو أن نجمل جلياً بأنه يخلق فينا: « بعرفتنا لهء نعطيه 
وجوده )على حد قول أبن عر . 

هكذا نصل إلى السؤال الأخير الذي تطرحه كل « فلسقة تَنبَوية » : 
ماذ! يمني القول يأن ١‏ الله تكلم إلى مد »؟ ولاذا هذا الكلام يميّرني؟ وأنا 
نا أذكر هنا عمداً لأنه اعتبر الإسلام ليس كدين خاص ولكن على أنه 
العقيدة الأصلية » عقيدة إبراهم الذي لم يكن لا وديا :ولا سيا ولا 
مسلا وإنما النموذج الأمثل للإنسان وللعقيدة. 

فأنا أُغدّي الله بوجودي ولكن وجودي مولود بفمله. كانحب يعمل على 
اماد الحبوب » إذ ليس من اللمكن البرهان على وجود إله لا تكون له صلة 
بذلك الذي هو إله له ١.‏ 

إلا أن ابن عربي بعد أن يورد قول القرآن: « سنريهم آياتنا في الأفاقه 
وقي انفسهم... > (سورة فصّلت #ه) وكذلك: «ها وسمتني مماواتي ولا 


Angelus Silegius: LErrent cherubinique, Paris, pianele 1970 لق 134 .م‎ 

(؟) ابن عرتي: تصوص الح عصدر ابق ص۳۴ ؛ كتب الا شينو دصع© في كتابه لاهوت. 
العمل : دكلا عملت كلما كان الله خائقاً » 

(0) أنظر هنري كوربان: النخيل المبدع في صوفية ابن عريء ص ٠١۴١‏ 
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أرضي ولكن قلب عبدي المؤمن وسعني »» يردد قوله: « إننا نصل إلى الله 
من ذواتتا » .0 

إن اللاهوت السلبي لا يستبعد هذا الحوارء الذي هو حوار الحب. 

فيناك. في الحقيقةء مؤقفات ممكنان» فيا يخص علاقتنا بالله: 
« الابتعاد »» الذي هو الاقتراب اله سلبي ٠»‏ معي قل تفي كل 
مقارنة محقيقة إنسانية أيا كانت» و« المائلة » التي تتيح لناء بالرمزء 
« تعريف » اله (كا يعرف المفهوم الموضوع) ولكن د الإرشارة » إليه . فالمتاداة 
بسمو الله يتنزييه فحسبء هو «تجريده في وحدانيّته »؛ وللنادأة عثوليته 
فحسب هو «اشراك شيء ما مع اله »» «لكنك إذ! أكدت» في أن واحد 
معا هذا اثرأي وذاك تعصم نفسك من الضلال 290.6 

فالسلب والرمز ها النهجان الوحيدان للاقتراب من الله في سموه في 
وحدانيته وني مثوليته في م آياته ». 

عذا الاقتراب إل « متناقض » من الله يتيج وحده للإنسان أن يحقق, في 
حياته: « الإنسان الكامل » كا يحدده عبد الكريم الجيي (tra ~o)‏ 
أحد مريدي اين عربي» لأن «جيع الحقائق التعارضة تتحد في الحقيقة » 
بالنسبة له. إن اله هوء في آنء كل شيء وفوق كل شيء . وهو في نفس 
اوقت مائل ومئرّه. و« الانسان الكامل » ليس فحسب اليشر في جلة 
تاريخهم وأجناسهم وثقافاتهم ء» كقصيدة شعرية وأحدةء ملحمة واحدة 
إنسان واحد » كان التي جمد تجسيده الأعلى . إنه «عالم صغير >» إنه صورة 
مصغرة يحتوي فيه على جميع درجات 0 صورة للواحدية الالهية 
كذلك؛ العام الأصغر « الذي انمكست في مرآة وجوده كل كالات العام 
الأكبر أو كالات الحضرة الالهية الاسائية والصفاتية »: «إعلم أن الإإنسان 
الكامل تتجمع فيه كل وسائل التواصل مع حقائق الوجود وهو يتواصل مع 


(1) أبن عرلي: تصوص الحم ص ٣۳‏ وص ۲۲۱ 
(۲) أبن عربي؛ تصوص الحم س٥1‏ 
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الحقائق العلوية جك طبيعته المرهقة الشفافة ويتواصل مع الجنائن الأرضية 
بحم طبيعته الجسدية الادية ». وفي مكان آخر: «ليس في الكون كله ما 
يتجلى فيه الوحدة أكمل منك نفسك ؛ حينا تغوص في جوهرك الخاصء» 
واس ]عا دا لط 


فهل يممكننا أن نصير هذ! ال «١‏ الإنسان الكامل » دون التراث» دون 
التقليدي ودون « فقهاء العقيدة؟ » هذه المشكلة كانت مشكلة المسيحيةء 
على الرغم من طرحها بصيغ مختلفة جد حيت نمث على حذر الكنائس 
بإزاء المتصوفين لا يقل ترهة عن حذر وأوتياب «فقهاء الشريعة » إزاء 
اللتصوغة المسلمين. 


لقد طرح هذه المسألةء في الإسلامء بجميع درجات حدتها اين طفيل 
(الولود في قادس في مطلع الترن الثاني عشر والمتوني بمراكش عام )1١48‏ 
في روايته الرمزية: حي بن يقظان ٠.‏ إن بطل هذء الملحمة التربوية » حي » 
الموئود ٠‏ في جزيرة مقفرةء من تخمرات الصلصال؛ يصيح «الإنسان 
الكامل »» مومّقاً في شخصه بين الصوفية والفلسفة» بالغاً أعلى درجات 
الحقيقة دون عون من التعلم ولا من التقليد. وقد أندمج أكمل أندماج 
بالطبيعة» ماهراً حتى على صيانة نظامها وانسجامهاء واعياً يواجب 
سؤوليته نحوها. وعاش وفقاً لكلام الله دون أن يكون ساقاً إلى ذلك 
بداغع الستن ولا بشرائع الأعة! فتوصل إلى حل الرموز وإلى الآياته 
الشاهدة على تجلي الله. وذات يوم انهم إليه رجل آخر هو آسال» الذي 
هجرء هوه الجتمع البشري بتقاليده وشريعته » ليتأملء في عزلته ‏ في معنى 
الحياة والعالم. وعندما التقى الرجلان کان آسال قد مارس نفس احترام 
الطبيعة واحترام الواحد الأحد الله. ووعى كلاه معاً ما هو مشترك 
جينها : فاكتشف اسال حیاً کان تي مستوى علمه وعندما عرض على رفيقه 


(1) عبد الكريم الجيلي: الإنسان الكاملء الترجة الفرنسية: 1975 Paris, Deryy - lures‏ 
(؟) أبن طفيل: حي بن بقظان؛ الترجة الفرنسية ترجمة ليون غوتيه 
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ما حو الإسلام وجد إن حياً مستعد لاحترام عقيدة وعارسة شعائرها التي 
كانت شريعة ألهيأة العميقة. 


عندئذ قرر الرجلان العودة إلى الجتمع. ويسيل حي للنأس نهجه 
للوصول إلى الله. وهكذا اصطدم بالتقاليد: هوعلى كل حال كأنا صديقين 
في الخير وطاعين ينشدان الحقيقة؛ لكنها لا يتبعان الحق بأل «نيج 
المكتسب »... كأنا يسعيان إلى معر فته بالفطرة واللقانة الذاقية . »© 

وانتهى الأمر بحي إلى الاعتذارء والتسلم للناس بأته من الصح 
الاحتراس من كل جديد لكي لا تدرك الله إلا من خلال التقاليد . ثم قفل 
عائداً مع آسال إلى جزيرته حيث اما على عبادة الله حتى وافتها ا منية. 

هذا الثل الضروب بالجزيرة المقفرة لا علاقة له بقصة روبلسون 
كروزو أبداً: ذلك أن روينسون حل إلى جزيرته فردانية بندقيته إرادة 
القوة على الطبيعة التي استصلح أرضها وعلى جعة فتع:هم الذي 
إخضعه. وهو ليس كذلك إل «وحش الطيب » ولا حتى « أميل » روسو 
الذي يتمم كل شيء دون اكراه ولكن ليس دون تقيد بالتقاليد. وكانت 
هذه القصة الرمزية » المستوحاة من ابن سينا » ذات دلالة خاصة على مرحلة 
تصدع في تاريخ الإسلام: هل يكون هو ما يبشر إلني به؟ وما كشقه؟ وأئه 
ليس ديناً جديداً بوصایاه »> ومعتقداته واستبعاداته ورغبته في السيطرة» 
وإغا العقيدة الأساسية في التوحيد وتنزيه الله والشريمة التي تنتج عنها لكل 
جتمم إنساني لا يتحدد فقط بإرادة القوة وحدها وبالنموٌ؟ 

بعد قرن على وفاة النبي كان هذا القضدة الك يدي أنه لايد من 
وصوله إلى غايته: تحقيق أمة عالية» موحدة بنفس العقيدة» مرحّبة 
بالدخول في العقيدة ويثقافة الجميع سوام أكان المقصود من ذرية أبراهم 
من عظاء الأنبياء كموسى وعيسى ومد أو من حك المندوسية كبوذا أو 
المزدكيين . 


)١(‏ أبن طفيل: الصدر الاأبق 
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قد عير أبن عرني عن هذا الأمل في الإنسان ء تعبيراً كاملا يكل أبعاده. 
ولا كان يرى في آدم الني الأول أي أنه جاعلاً من النبوة بعداً أساسياً في 
الإنسان فإنه دمج في كتابه نصوص الح جيع أولقاك الدين قدموا شيئاً 
جديداً مصير البشر وعملوا على تعظم البشرية . 


«لا أظهر ان يعبدني إلا في شكل اعتقاده هو » وإذ يتذكر ابن عري 
أن القرآت يعم كذلك أن الأهم ليس ما يقوله الرسان عن عقيدته بل ما 
تفعله هذه العقيدة في هذا الإنسان وما تدفعه إلى انجازه من أعبال» يردد 
مبتيلاً لألّهه هذه الأقوال: 


لقد صار قلي قابلاً كل صورة ‏ فمرعئ لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لأوثان وكعبة طائف 2 والواح تورأة ومصحف قرآن 
أدبن بدين الحب أي توجهت ركائبه فالحب ديتي ولياني 


إن هذا الائغتاح لتقبل كل شيء ء وهذا التقبل للتدقق الجديد من كافة 
الأديان التي كان يُنظر إلى كل واحد منها كمرحلة في اللحمة الإنسانية » في 
الخلق المستمر للإنسان من قبل الله الساكن فيه.. إن هذا كله يجعل من 
الإسلام أعظم قوة للتكامل الروحي - 


كان مثل أبن طفيل» وهو يشير إلى وحدة الفلسفة والتصوف » وإلى 
وحدة الفكر والحباة في تام اكتاطاء وإلى وحدة العم والعقيدة» يرد إلى 
الفلسفة في الوعي وخلق العلاقات بين الإنسان والطبيمة والله ‏ جيم الأبعاد 
التي فقدتها في الغرب» منذ ستة عشر قرناً خلت » منذ هيراقليطس ومنذ 
أمبيذوكل . 

كان قد اقتضى مرور أربعة قرونء من الكندي إلى الفارابي ومن ابن 
سيتا إلى السهروردي وابن مربي للفوز يفلسفة: خنقتها مدرسية أرسطو 
واليونانيين» لتصبح فلسفة إسلامية صحيحة: قلسفة ت 


بدأت هذه النفحة التنبُوية توقظ الغرب يدءاً من وكم دي فلورى في 
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كالايريا بجتوب أيطاليا إلى المعلم ايكهارت في ثورينغ بشرق الانيا إلى 
النساك التصوفين الرينانيين. 

وإذ! بالرقض العظم والا نسار المظم يبدآن. 

أرتبط المد العظي ذلك بسببين خاوجيين: فقد أطنتت منارتا الإشعاع 
الإسلامي » بغداد في الشرق وقرطبة في الغرب؛ باجتياح الغزاة: إذ احتل 
المغول بقداد عام ٠٠۲۵۸‏ واستوى ملوك قثتالة على قرطية عام 157+ 
فانتهى اشماعها . 

لكن السبب الداخلي للاصار ء للتقهقر » بالنسبة للفلسفة كا بالنسبة 
لجميع ميادين الثقافة الإسلامية الأخرى كان الرفض المقابل للتفتح المبدع. 


ولكي نبقى في إطار الفلسفة: أكره ابن طفيل على المجرة إلى مراكش 
وأعدم السهروردي بتهمة الحرطقة ووشى أحد ال «فقهاء » القاميين 
المتزمتين بابن عرفي نفسه فسجن في القاهرة عام 1+١‏ وبالكاد أفلت من 
الموت؛ وألقيت الشبهة على مؤلفاته باسم « المعتقد الصحيح ». وعكذا 
أصيبت بالشلل الفلسقة التنبؤية وهي في أوج انطلاتها. 

لسوف تحافظ بلاد فارس وحدهاء في عهد النهضة الصفوية في القرنين 
الادس عشر والسابع عشر ولاسيا بفلسفة الللا صدر الدين الشيرازي 
(070١؟- )١4٠‏ الذي كان الوجود بالنسبة له فعلاً وليس جوهراً » على 
فلفة الفعمل» فلسفةالسهروردي واين عرب ,التنبؤية ضد فلسفة الوجود . 


وعلى الرغم من أولئك الذين كانوا يريدون تحنيط الله وكتابه في 
تابوت من خشب الأرز المعطر فإن اين عرفي ء في قبة الفكر الإرسلامي ؛ تقد 
علمتا أن توحد كلمة الله. 

ومنذئق لم ينعدم حفارو قبر الله والافسان لا في الشرق ولا في ألغرب: 
فقد أعلن فورباخ قبل قرن ونصف من ظهور اللاهوتيين الوضعيين » موت 
الله . واستهلك لاميترى « موت الإنسأن » قبل قرنين من ظهور الترجات 
الجديدة لنبوية أو سيبرنيتيكية مؤلقاته, 
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فلا بد إذن من أن تترابط من جديد فلسفاتنا » والتي غدت فلسفات 
موت الإنسان والله وتستائف سيرة تاريخها الحقيقي انطلاقاً من ابن عربي 
ضد جيع القاميينء التمسكين بالحرفية وجميع التكدوقر اطيين (المتضامنين 
بسهولة قصوى من شبه الجزيرة العربية إلى شبه الجزيرة الأوروبية) . فإن 
بست هذه الفلسفات لمو على هذا المستوى من القيمة والتقدير . ولسوف 
يكون بعثها على هذا النحو ثروة من أعظم ثروات التراث الإسلامي : فإما 
أن تكون تنبؤية أو لا تكون أبداً. 


Nk + 


1 


ا د 


بيع الفنون تصب في الجامع 
والجامع يحمل على الصلاة 


إن الفن الإسلامي » الاسهام الائ الذي شارك به في القن العالمي » 
والشاركة العظمى التي يكنه أن يؤديها لبناء مستقيل مشترك لليشرء إن 
هذا الفن كالعلوم وكالحياة الإجتاعية أو الفلسفة لا يكن إدراكه إلا انطلاقاً 
من مبدأه الناظي: العقيدة الإسلامية . 

ققد كانت بحاولات تفسير كل ماء انطلاقاً من عناصرهء مدعاة للسخرية 
دائاً. وأكثر من ذثك أيضاً محاولات تفسير الكل انطلاقاً من أحد عناصره. 
ومع ذلك م من الجهود بها ال « متخصصون » لارجاع إلفن الإسلامي إلى 
أحد إل «مؤثرات » التي « تأثر » بها! 

ألم نر في هذا الميدان عن الفن الإسلامي ء کا في ميدان الملوم أو 
الفلسفة ء الاستيسال في انكار الجدّة الخاصة بالإسلام: ففي وأحد من أحدث 
وأفخر المؤلقات عن الفن الإسلامي ء أناقة, والذي يقدم مع ذلك تمليلات 
بالغة القيمة في جزئياته» يؤكد الؤلفون أن العتصر المحرك في الغن 
الإسلامي تيس المسجد وهندسة ينائه ولكن فن النقش والزخرفة فيهء 
مضيفين أن غنات زخارفه الدقيقة صادرة عن التأثر بعلم الجال الأفلاطوني 
وأن هندسته المعارية ما هي إلا صورة أخرى منسوضة عن هلدية الفن 
البيزنطي » المتأثرة هي بدورها بفن العبارة اليوناني. وهكذ! لم يبق الفن 
الاسيوي والإسلامي سوى زيادات كمية على لفن الميللنستي . وهو أمر في 
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مسعاء يتم بغاية الدقة والعلمية تامأ كتلك الصورة الهزلية التي وجدا عام 
ه54 موزعة في جميم مكاتب الجزائر , باسم وجيز في السياسة الإسلامية 
وهو نوع من كتب العقيدة للمعمر الممتاز» حيث يمكن أن قرأ هذا ال 
« تعريف » للعلوم العربية: « إن الملوم العربية , اليّنة ماقي والبالية » هي 
«يحولة ومقمّشة عن مؤلفين اغريق » نقلها يهود في العصور الوسطى »! إن 
؛نقاسم المشترك في مثل هذه العمليات التخفيقية هو إنكار كل نوعية وكل 
مستقبل على الثقافة الإسلامية, 

وهذا اللسلك نفسه هو الذي أملى على «مستشرق » اسباني بأن يكتب 
عن الإنسان الإسياني («سنصدوفنة ودصد») على حد قوله بأنه « حصيلة كفاح 
عن عدة قرون ضد الإسلام »» كا لو أن ثتاقة الإسلام لم تكن إحدى 
الكوّنات الرئيسية للثقافة الإسياقية ء وما كان جسياً غريياً؛ كا لو أن 
إشماع جامعة قرطبة الإسلامية أو أن فن الحمراء الفردوسي في غرناطة م 
يكن يدعو إلا إلى حركة رجعية مسكيئة من النبذ! وة مستشرق آخر يرجع 
آلغن الإسلامي في اسبانيا إلى فن الرومان والفيزيقوط. وإد يصل في كلامه 
إلى الحمراء فإنه يقول حتسائلاً أما الحمراء « فإن مبادئ الندسة المعارية 
فيها دخلت إلى شبه الجزيرة الآيبيرية منذ عهد روما وبيزنطة »؟ وأما 
الجامع الكبير في قرطبة فيُعتَرف بروعته لكن الطرطقة الأريوسية هي التي 
الحمت به قبل كل شيء . وهتاك مستشرق آخر أيضاً لا یری في غدون الإسلام 
إلا تركة من ارت فارس الساسانية. 

وفي استطاعتتا المضي في هذا السرد الهزيل طويلاً. إلا أنه في جميع 
الحالات. حت ني الالة التي نعجب فيها بهذا الفن ء يكون الأساس إلا 
نعترف بالنوعية العربية- الإسلامية وبخاصة أن نحو ما أمكن » الاسهام 
الخاص بالإسلام كفن وكمقيدة في الحضارة العالمية, 

إن نظرة واحدةء وأن كانت سطحية ؛ على الشواهد الكبرى للفن 
الإسلامي في العال تكشف عمق وحدته وأصالته. فأيا ما كان الحيّز 
الجغراني المقام فيه الأثر أو غايته فإننا نحس بأنتا تعيش فيه التجربة 
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الروحية نفسها. قبالنسبة لي كان ينتابتي دا الإحساس بأن كل ذلك من 
الجامع الكبير قي خرطبة إلى فسيضاء الساجد في تلمسأن وإى جامع 
القرويين في غاس أو جامع أبن طولون قي القاهرة » ويين مساجد اسطنبول 
الحملامة» والقباب البصيلية قي ساجد أصفهان السأحرة كجتات القردوس 
أو المئذنة القاتمة الحلزونية في سامراء : ومن ضريح تيمورلدك إلى قبر تأج 
محل التلأل في اند ومن قصور الحمراء في غرناطة إلى قصور علي قبو 
وشاهل سوطون في أصفهان» قد بتاء نفس الإنسان وتلبية لتداء الال 
نقسه. فإن الفن الإسلامي يعبر عن رؤية للعالم توحي له في آن واحد بغايته 
ومموضوعاته » إفصاحاته التشكيلية ووسائله التقنية. 

ففي الإسلامء كا قيل» جميع القنون تؤدي إلى السجد » والسجد ميل 
على الصلاةء إن الجامعء الذي تكاد حجارته نقسها تصلى » مركز اشعاع 
لجميع فعاليات الأمة الإسلامية» هو نقطة الالتقاء لجميع الفنون. 


إن بُنْبَتَهِ الأساسية تذكر بمنزل الرسول: فناء حيث يكن التطهر 
بالوضوء » افريز أو اروقة مقنطرة ظليلة للاحتاى من حرارة الشمس» 
ويخاصية تلك المشكاة الصغيرة» الحراب» الذي يحدد للمؤمنين الإتجاه إلى 
مكة. فالحورء الاتجاه الرئيسي لكل جامعء حيما كان يتجه هكذا نحو 
الكعبة » قبلة المصفين + التي يصطف بواجهتها المؤمنون للصلاةء هي مقطع 
أحد الحلقات» التي تحيط دار مشترك بالكعية » حتى أقصى حدود العالم. 
وتوجّه الجامع نضه يميّن في آن واحد مركز الكون ويسم وحدة الأمة 
العامية للإسلام . 

يستجيب الجامع بطبيعة بنيته نفسهاء لوظيفته. فهو لا يشبه الكنيسة 
المسيحية ولا المعبد اليوناني » إذ أنه ئيس مثوى يحتوي على رفات القديسين 
(فالكعبة هي مكعب من الحجر لا يحتوي على شيء) وهو ليس إطاراً من 
الزخرف لاحتفال ديني . وعلى عكس العيد اليوناني أو البازيليك السيحية 
الطولانية » قإن الجامع يتد عرضانياً لكي يتيح لأكبر عدد عكن من المؤمنين 
الصلاة مواجهة القبلة واحراب. 
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إن اير « الفارغ » هو أحد عيزات الفن الإسلامي: ليس فحسب لا 
يأوي انحراب أي تثال أو آية صورة ولكنه يعني الله بهذا الفراغ نفسه من 
كل شيء: إن الله هو موجود » حاضرء في كل مكان ولكنه لا یری في أي 
مكان. وهذ! هو السبب الأسامبي لاستيعاد الصورة من الفن الديني: ما 
الأديان الأخرى فعلى المكس + إا تخلق محاورء «نواة » من الحقيقة 
الواقعة أكثر كثافة , أكثر تركيزاً تجمل اللامري مرثياً سواء كان كتلك 
الاقنعة الأغريقية» المكشّفة للطاقةء أو كالايقونة أو الصليب لدى 
السيحيين. 


فا من نص في القرآن يحرم الصورء إلا أن العقيدة في جوهرها 
الإملامي تقتضي بالا يُصرف تأمل المؤمن قط عن الوحدة الالهية وبأن 
يتجرد من ظواهر الدفيا وإغراءآتما الوثنية ليوجه الفكر كله إلى الواحد 
الأحد , متسامياً عن كل ثية . فالتمسك بالتوحيد ء لا يمكن التعبير 
عنه وتوضيحه» من غير أي مجاز دنيوي» إلا بذلك الذي يميد به الإدراك 
الفكر إلى الشعور بحضور نظام رياضي وعتلاني في آن واحدء منسق 
وموسيقي . 

الزخرفة الوحيدة الممكنة هي إذن اشكال هندسية يعادل تكرارها 
بالنسبة للسلم « صلاة يسوع المسيح » التعزعية» الترتيل الذي لا اية له 
باسم الله وحده الذي يردده رهبان الأديرة في مسيحية الشرق. إن تشابك 
الأشكال السداسية إلى ما لا نباية وللنحنيات والزوايا التساوية الأضلاع 
المتقابلة برؤوسها ترمز إلى امتداد روح الله وانقباضه السر مدي» الذي جاء 
عنه في القرآن: «ولله ما في السموات وما في الأرض وإى الله ترجم 
الأمور » (سورة آل عمران ,)0١9‏ 


يتضح نفس التذكير بالوحدائية في التنوع ومعاودة الدوافع والمواضع 
تفسهاء في « زخارف السقوفء النافرة؛ في تلك المعاجين المرمرية البلورية 
ذات الأشكال التي لا حصر ها قي قباب الحاريب في جوامع تلمسأن أو 


NE" 


تكسو القبة بأكملها في ردهة مبثى سراج أو القبة في قاعة الأختين في 
الحمرآ في غرئاطة. 

يتلألاً الضوء فيها ويتكسرء ويتاوج إلى مأ لا 0 حيث سطع 
آلاف الشموس» كا هي الخال على القباب البصيلية من ف 
مساجد اصفهان » التي يتبدل لونها كل ساعة U‏ النهار كا 0 
تترنم يتسبيح للنور تحتفف نفاته من ساعة إلى أخرى ذلك أن « اش نور 
الساوات والأرض مثل نوره كمشكاة فيهة مصباحء المصباح في زجاجة» 
الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من شجرة مباركة ز 
غوبية ة يكاد زيتها بضيء ولو لم تمسسه نار نور على نور .. » (سورة النور )۴١‏ 
ويرضّع الجوامع عدد من الشريات الضخمة من البلور أو من القناديل 
الصغيرة النحاسية الطعمة بزجاج متعدد اا حيث ترمدها الشمس من 
خلال فوائيس القباب الفسيفائية والخزفية الذهية أو من الصدف 
الرمادي الخبلى » ذات الألوان المتموجة بجميع الأشكال الرائعة كطوق 
الام 

في هذا النور الذي ينقلك إلى عام آخرء فيا وراء هذا العالمء مشع في 
هذا العاليء تتراقص على المحوائط إما الملمنات الزخرفية العربية أو 
المنحنيات والسعيفات الهندسية متشابكة مع كتابات زخرفية منمنمة حق 
التجريد » إما من الآيات القرآنية أو من الشمر ء ذلك أن فن الخط هو مع 
الأشكال إهندسية من الزخرفة العربية» الوسيلة الثالثة لتذكر بالحضور 
الإلبي . فبشكل الكتابة « الكوفية » حيث تغلب الزوايا القائمة والذي 
يعزز صفة العظمة والفخامة في فن العيارة أو في شكل الكعابة النسخية 
فإنه يذكر يكلام الله» » الذي سبق التعبير عنه قي الحجر هو تساؤل مباشر في 
العقيدة . وهذا الترابط بين أشكال الخط الكوني المستقم أو التشابك بين 
منحنيات الخط النسخي العذبةء السلسة هو نوع من النقلة لالقائنا زلى 
اللانباقي بحيث لا تبدو للناظر سواء منها المنقوش اليارز أو الحفور الجوف 
كشكل فوق قاع وما كانسياب حركة تنبسط في الفراغ يتطابق معها نظرنا 
وجسمنا ك في رقصة مقدسة | 


نة لا شرقية ولا 
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لجميع عناصر فن المارة الإسلامية هكذ! هذه الوظيفة الرمزية التي 
محم بنيتها: القباب كالمرايا من الخارج تحت الشس أو بالنظر إليها من 
الداخل » منغلقة » تشبه قبة السماء الزرقاء لتركيز التأمل ؛ والأواوين التي 
هي» وبصورة خاصة في ايران وقي العراق (حيث ظل قوس قصر 
الساساتيين العظم في «مؤونذت مصدر تأثير على البنّائين طيلة قرون) 
قباب مسئياتء جزوعة » معرضة الضوء في نفس الوقت الذي تبسط فيه 
ظلاها الواقية على المؤسينء تنشر صنوفها جيع المتواليات المتواغقة 
المكنةء بدءةً من الأقواس القائمة على عوارض ذات الرشاقة الفارسية 
البسيطة الجافة وانتهاء بالاقواس المقنصة المنتشرة في لغرب أو الأتدلس. 
تذكرنا أقواس عقودها ء قناطرها الصغيرةء كا في القبو المتألق بالذهب 
امم في بلاط السقف المرمري. القام في جامع الشيخ لطف الله بأصفهان» 
يخيام تيمورلنك (المقبّبة)؛ وإماء كا هو المال غالبا في المعرب» بتهدل 
التخيل في الواحات؛ أو بانعطافات مياه النوآفير في صحون الدور 
بالأندلس؛ أو بالتدفق المتلاحق من الأقواس المتطابقة وللتقاطعة في 
سيمفونية تسبيح بالأحجار في غابة من الأعمدة بجامع قرطبة. 

هذا القن الابتهالي المنقوش في الحجر والمبثوث في نور امساجد لا يعرف 
حدوداً بين المدنس والمقدس. فالمدينة قد توالدت بصورة عضوية حول 
الجامع تامآ كبا نشأت أمة الإسلام الجديدة من التسامي المشترك . 

إن كلام الإمام الذي يوم الصلاةء في مواجهة الحراب» في الجامع » هو 
كذلك كلام الله الذي يسبح به المؤذن داعياً إلى الصلاة من أعلى المئذئة. 

فكلام الله يعبر هكذا من الداخل إلى الخارج أو بالأخرى يوحد 
الداخل والخارجء اللذين ليس بالنسبة للمسامء كالواحد والمتعددء كالمدنس 
والمقدس » كالتسامي والأمة » وإغا رؤيتان للواحد تفسه» للتوحيد. 

إن خارج الجامع هو قبل كل شيء المدرسة. يقن كلام الله وتّدرس جميع 
العلوم والفنون التي يوحي يباء يحتوها » وآلتي يشم من خلاها . ليس في بنائها 
وني عناصرها شيء من « الزخرفة » ولكن ما فيها من الأشكال الرمزية 
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هي تھا متشابيةء بقصد التأمل في الخالق كل اشا ا یکر ءاول 
« يقلد » أية خصوصية أو حقيقة خاصة (إنها دنيوية فحسب لأنها خاصة » 
منفصلة عن الكل ء منفصلة عن الأحد) ولكنها «تشير » فيا وراء هذه 
الخخصوصية » هذه التعددية » إلى أن الواحد الأحد هو الذي يعطيها معناها 
دورها ک «آية » وكجيال. 


ورويداً رويداً أفرزت هذه المقيدة قرقعتها في الحجر وأصيحت 
مدينة. قإذا بالحامات» التي ليست فحسب أماكن للنظاقة الجسدية ولكنها 
تأخذ معنى التطهر الشعائري وإذا بالسوق» حيث تنسح جيع الفعائيات 
الجسديةء عمل الحرني كالتبادل بالسلع » وكذلك بالأفكارء العلاقات 
والروابط الادية لتجباعة . 


وإذ! بالحدائق والجنائن بدءآ من هضاب ايرات إلى سفوح أسبائيا » التي 
كانت حلم البدوي وسراب الواحة تصبح حقيقة وأقعة > صورة الفردوس. 
م e‏ 


فين الحدائق الفارسية في شيراز إلى الجنائن الأندلية في جئة العريف 
بغرناطة » إن جداول إلياه المغردة هي نقسها ونفس ناقورات المياء ونفس 
سجر السرو الباسق7) ونفس الورود (حديقة الأزهار لسحدى الشيرازي) 
ونفس أشجار الياسمين (ياسمين العاشقين لروزببان الشيرازي) والعرازيل 
نفسها من النباتات المريشية. 
هذا الانبياك » هذا الشحل الشاغل » متملك إلى حد أن أحد ا موضوعات 
الحببة للرسم على السجاد ء في بلاد فارس خاصة » هو رمم الحديقة: إذ رم 
بالصوف وفيه مستطيلات الجداول متلاقية في الوسط بحوض أو يفسقية 
بتأفورات الاه وقي الداخل الرياض متعددة الألوان من الأزاهير التملمة. 
يبذه السجادة ذات الإيحاءات السحرية» يحمل البدوي ممه حتى جحم 
المواصف الرملية في الصحراء » طلاً من فردوسه الأمول.- 


.» إن أحد العاني الشتركة في الشعر الفارسي هو مقارن جال الرأة بشجرة ء السرو المشرقة‎ )١[ 
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على هذا الصميد هنا أيضاً ليس ثمة من حدود فاصلة بين الكدنس 
والقدس: إن حواشي السجادة تكون» بصفة عامة» من زخارف عربية 
متمنمة أو من طف هندسية تشكل انتقالا بين العام السماوي والعام 
اليومي الأرضي إفى جانب قرّجات كشبانه من الرمال وتعرجات جباله أو 
تلاحق غيومه. 

على عكس ذلك «سجادة الصلاة » سواء أكانت من الصوف أو من 
الحريرء بقوسها الذي يذكر بالمسجد ويحدد المساحة المكرسة للمصليء 
فيمكن استخدامها لأمور أخرى» حقيقة أن القرآن يقول: «وله المشرق 
والغرب فأيها تولو فثم وجه الله.. » (سورة البقرة .)٠٠١‏ كذئك فالأرض 
بأكملها هي جامع . 

لذلك فإن كل شيء حتى أكثر الأشياء نفعاً واستعالاًء كالسيف أو 
الابريق » صينية النحاس» سجادة أو سرج حصان قاماً كالمثير أو امراب 
في مسجد فإنه ينت وينقش يرصم ابه ليكون شاهدا على «آية » 
وجود الله . 

هذا التخيير في مواقع البواعث نفسها من المتدسة إلى الزخرفة أو الخط 
وتكرارها الابقاعي ينتشر في أكثر المواد تنوعاً: في الحجر أو الموازييك: في 
النحاس أو الفولاة؛ في القاش أو الجلد. فنظرة التقوى تعثر على أثر الله 
تفه في أبعد الميادين عن مركز العبادة: في مجموعات الرسوم المتناسقة في 
. اكؤلفات العلمية أو الملحمية الإنسانية كا هي الحال في النمات الفارسية أو 
التركية » على سبيل المثال لتزيين أبحاث في علم النجوم أو في علم النبات أو 
في علم الحيوان بالرسوم ككتاب رسوم الكواكب الثابتة في القرن العاشرء 
وكمشاهد من المياة اليومية لكتاب مقامات الحريري» في القرن الثالك 
عشر أو حوادث من التاريخ الأسطوري لشعب ما ككتاب الوك 
للغردوسي في القرئ الحادي عشر . فهذ! الفن الجالي لا يتضح مطلقاً بالرفض 
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أو بالحيل كالانشفال باله التفاف حول محذورات القرآن أو الحديث » وَإِتا 
بالتعبير عن رؤية للعالم تنبع من عقيدة الإسلام الأساسية. 


فإذا كانت الصخورء أحياناً» تبدو متدفقة كالأمواج » فذلك لأن 
القرآن» إذ يعلسنا النظر للأمور من وجية النظر الأبدية وأن نقيس بهذا 
المدى السرمدي التغيرات والحركات !لمكن إدراكها في مستوى حياة 
بشريةء يدعونا إلى أن «نحذر وإلا تفتر برسوخ الجبال ». أفلا عمتا 
الجيولوجيا أننا إذا قلّصنا في ثوان قليلة » ملايين السنين من تكون 
التعر جات ومن انجراقات القشرة الأرضية فإن سلاسل الجبال سوف تُتَقَاهَرُ 
وتنخسف كأمواج حيط ؟ وإذا كانت الشخصيات والاشجار أو البيوت في 
المنميات في الغن الإسلامي ليس لا بروز وتجسم أو ظلال وذلك لأنه ليس 
لق احير والأشياء من معنى إلا بالنسبة لنظرئا الحدود والجزي كأفراد 
مقسمين ولكن ليس له من معنى من وجهة نظر الله الذي ليست ظواهره 
المرئية إلا تجليات. وإذا كانت الألوان تبدو كيفية أو اعتباطية ء مُظهرة 
الجمل أو ورق الشجر وردية أو زرقاء فلآن تلوين الثيء اليومي ليس إلا 
نسبياً بالنظر إلى ايقاع الأيام والليالي وتواليها من أعالي الشمسء في 
انظارنا الإنسانية ولكن في نظر الله إن نور الأشياء وحرارتهاء» في 
أبديتهاء» تصدر من داخلها نفسهاء کا في زجاجيات الكاتدرائيات» لديناء 
وإن عام الرسم» إذ يبذل جهده في [ظهار الحقيقة <بذاتها » ولذاتها وليس 
« من أجلنا »» يقدم لنا العالم» ليس على ضوء الشمس ونور أعيئنا وإنا 


ينور الله . 


هذه الدنياء التي يبدل الرسام جهده ليعطينا بواسطتها رؤية إلّهية لا 
بشرية» لا علاقة مشتركة لخاء بشيء » بال « تجريد » في فن الرسم الغربي. 
فإن التجريد الذي أدخل إلى بلادنا منذ ثلاثة أرباع القرن على يد ديلوني 
Delaunay‏ وكا ند تسكي دعاصم وموندريان Mondrian‏ › حت وإن كان 
عيل إلى إعادة إدخال «المنصر الروحي في الفن » (مثل كاتدنسكي أو 
مثل موندريان): وحق إذا استوحى + قبل هذه التجربة ؛ من مأنيه ٤ه‏ 
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إلى غوغان «ندهده6 من فنون الرسم غير الغربية (من الفن اليابائي آو من 
الجدرانيات في مصر الفرعونية)؛ كبا فعل ماتيس نا0 وکل ع1٤‏ » 
بصورة واعية» من الفن الإسلامي الذي اطلعا على فن الرسم الخاص به في 
معرض ميوفيخ عام ٠‏ وحيث عثرا على اثبات لتأملاتب) التشكيلية)ء 
فقن الرسم الغربي» بتحوله عن ال «محاكاة » ليس له على الإطلاق نفس 
« برنامج » القن الإسلامي » إن القصود » قي الغرب تارة المروب» الانعتاق 
(ه التحول عن عالم لا روح للحقيقة فيه » کا يقول احدهم) لكي لا يرى إلا 
إشكالاً والواناً «في نظام ما متناسقة » کا كان يقول دينس ء وتارة م اسقاط 
العام الداخلي » المغرق في الغردائية » وتارة أخرى إدراك الحقيقة الواقعة 
في مستوى معين من العمق ؛ آلا أن أياً من هذه الاتشغالات لم يكن يخطر في 
ساحة اهتام الفن الاسلامي : لبس المقصود فيه هو امروب من الحقيقة ولكن 
على العكس الايجاء بالمقيقة الواقعية الوحيدة الحقيقية» السامية ؛ وليس 
المقصود إسفاطآ قردائياً إذ أن حقيقة الواحد الأحد لا تعيش إلا في 
الماعة» في الأمتء وليس المقصود بلوغ « مستوى » من ا وإنما 
إستدعاء الحقيقة الوحيدة الي لا يكن أن « شدْرَك » انطلاقاً من الإدراك 
الحسي اليومي ء المقصود فحسبء لدى الفئآن الس » بعك جوهري» أن 
يكون اعدا على وجو ال 


هذا التوحيد بين الالهام الديني وفن جال الأسلوب والتقنيات التي 
تبئها يخلع على هذا الفن سحره الخاص. 

بطلل روعة طلسمه عندما يحم عنصراً غريباً فيه بالقوة. فهناك مثلان 
على ذلك أخاذان بأثرها على نحو خاصء أحده] جامع قرطبة عندما شوهه 
شارلكان (شارل الخامس) عام ٠۵۲١‏ بتحويل جزء منه إلى كاتدرائية 
والآخر هو الحمراء في غرناطة حيث عمل هذا الجئدي المرتزق نضه على 
بناء قصر مظلم » غاية في السماجةء يذكّر قناؤه المركزي باعمدته الرمادية» 
بقفص دائري» صالح لمبارزات الجلادين الحالقة ‏ في وسط الحدائق والقصور 
الرشيقة في الحمراء. 
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لم تكن الحمراء إلا آخر فسيلة في شجرة الفن الإسلامي بالأنداس ولكن 
فيها ما زالتتحيا آل « أناقة » معناها المزدوج من الحضور الإلّهي والأناقة 
القصوى . 


إن الحضور الدائم للعنصر الإلمي ل يكن فحسب تنك ال «لازمة »: 
ولا حول ولا قوة إلا بالله » المتكررة في كتابات بالف لون» وحضوره قي 
الذكر الدائم اشر للجنة » بالجموعة اللامتناهية من الاشكال الرمزية التي 
تتوضح بها الايقاعات الجوهرية كلكون. 


قكل قبة من قباب التاعات الكبرى بِطُرزْها الختلفة هي الرمز الكوقي 
مدينة سماوية . في قاعة الشقيقتين تعمل التطومات الصدفية الشهباء على لألأة 
النور بشرارات ألمّة لا متناعية في القبة » فيعيش المرء تحت سماء زأخرة 
بالتجوم . وف صحن دار الريحان الشامي ترى الأعمدة الهيفاء تتخايل متايلة 
في حوض الاء الرئيسي فيمكس الاء خيالاتا على ميات الحوائط كا لو 
كانت الحقيقة تبرز ازدواجية جاها الابدي من الحجر وجال التور اطارب. 
وتي باحة الأسود » وهي بارتيئون Parthenon‏ محكوس» قالكاملة أصبحت 
خارغة والحجر يطوق الحيز المفتوج من صحن الدارء وهو فراخ هوائي 
يرتكز إلى حديقة بسجادة قارسيةء محاطة انار الجنة الأريعة 
الوصوفة في التوراة والقرآن» والأعمدة» التي تسند سقوف أروقة صحن 
الدار الجانبية ناما الحجرية الذهلة التي تومن الانتقال من حر الشمس 
إلى الظل بتنظم متدرج أكثر فأكثر نحو تلاشي الدورء فا من شي » هنا في 
المنوافقات اللامتناهية بين النور والظل لا يبدو کائتاً بدقة ما يجب أن 
يكون: فإننا تُْمَلُ إلى حيّر آخر وإلى زمن آخر يضعنا بناوء وايقاعد في 
اتفاق مع عام آخر وحياة أخرى متميزة وأكثر سمواً. فإن هندسة معارية 
كهذه الهندسة هي کا كتب أوليغ غر ابار 0اه ه01 : « نقل بصري لرؤية 
العقيدة الإسلامية الكونية .© 


Oleg Grabat: L'Afsambra, formes el valeurs, Madride, Alianza Editoral 1980. (4) 
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وعلى هذه القصيدة من الحجر تنتشر »> يصفة عامة بأحرف « موجزة »> 
قصيدة ابن زمرك (1۳۴۲۳- 2)١85+‏ شاعر البلاط الذي م يكن في وسع 
رثائه للأمير الام وتعداد مثاقبه المبالغ فيها أن تنسي القارئ ما فيها من 
أناقة جاءت تضاف لأناقة اجو ورونقه. فقد شبه الحمراء بما لا يختو من 
الحذلقة اللفظية» بالعروس الثابة لشيخ يرصع الشعر الأبيض جبينه كا 
ترسع الثلوج الأبدية جبال سبيرانيقادا اللائحة في الأفق: «إن السابيكا 
تاج يزين جبين غرناطة حيث ترصعه الكواكب والحمراء لولؤة في هذا 
الجبين ». 

يمسن المسافر الذي يرى هذه الأعمدة «الزداته بالأثوار »» هذه 
الرياض بورودها الموشحة بالأشعة تحت ضوء القمر ء كأنها تبسط مرآة إلى 
النجومء هذا التأر جح الم بين الواقع وتجلياته وظهورمء حتى إذا لم 
يستطع حل رموز هذه الأشعار أو قراءة خطها ولا المشاركة في العقيدة التي 
توحي بحناهاء فإنه يعاني الشعور بأنه أسير سحر الحب الذي يضع الحمراء 
بين عالين » تتراقص في الغضاء بين الأرض والمماء وتنقل لنا الرسالة المثلى 
للفن الإسلامي : رسالة ايان في توحيد عالم لا يمكن للامرثي فيه أن تك 
منالقه إلا بء آيات » المرقي دون أن تتقص فيه. 


x * * 


الشعر البشير 


أو شعر الاستشراق 


إن الأدب الإملاني الذي كان » أساساً » شعراً حتى القرن المشرين » هو 
في مبدقه نفسهء شعر تلبوثي » قرآقي. 

ما يهمنا هنا ليس قط تاريخ هذا الأدب بل معناه وما لم يكف عن 
الإسهام به منف أكثر من عشرة قرون وما سوف يقدمه في ازهاراته الجديدة 
في القرن العشرين لابتكار المستقبل . 

لا شك في أن المرء يبد غالباً في « الشعر الجاهلي ». من المعلقات (وحمي 
شير البدو من بلاد العرب الممتد حتى القرن السابع والدي كان أساسا 
يروى شفاها قبل ان يدون في العصر الإسلامي) نفس الوضوعات 
والأسلوب» في الشعر الإسلامي اللاحق : إشعار الحب» حياة الجاعة القبلية 
ومديهم الملحمي » شعر الصحراء ولكن بصنة خاصة الرابطة الثابتة بين 
المحراء والساء ومقارقة الديار الداتم وترحال البدوي الأبدي .20 روفي 
تبدله الديي يصح هذا الديالكتيك الأساسي هو ديالكنيك التوحيد 
الالبي الأبدي والتنوع اثلانهائي لل «آيات » التي يتضح من خلاها هذا 
التوحيد في الطبيعة والتاريخ » في داخلية الإنسان وفي كلامه؛ 


Stimane Zeghiduir: La معدم‎ Lumineuse, سفيان زغدور غي الطبمة الفرتسية:‎ 45( 
a pofsie arabe moderne entre L"llam et L'nocident. Ed. Karthala {982. 
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هالإسلامء الذي يحمل « بذور تغيير جذري على مستوى الإنسانية (٠‏ 
قد أعطى لا سوف يكون التيار السائد على نطاق واسع جداً في هذا الشعر» 
العقيدة التنبؤية التي لا تكف أبداً عن إفاعه. 

واليوم» في ازهار الشعر العربي الإسلامي العجز» ينتقل على مستوى 
عصرناء ومستوى قلقه وهمومه وأماله ‏ اتجاه الشعر الثنبؤي تفسه. 

وما لا شك فيه أنه كانت هناك مناهل أخرى استقى منهأ هذا الشعر: 
فمئذ فجر الخلافة العباسية الرائع غنى واحد من أكبر شعراء العربء أبو 
نواس (۷ه۷- ١٠۸)ء‏ قرحة الطياة في ذلك البلاط التألق في بغداد الذي 
كان في آن واحد زينته وفضيحته: تفتى بالخمرة ونشوتما » بالحب وخاصة 
حب الغلات ولكن كذلك بحب التساء وبالصيد. هذ! الشاعر الشبيه 
بغرانسو! فون «ولاذلا اص۴ الفرنسي يُصدّف خارج التيار الرئيسي 
للشعر الارسلامي . وهذ! يتطبق من جهة أخرى على عمر ايام (المتوقي 
عام )١١8‏ الذي اشتهر في وطنه ايران مدة طويلة بأنه راي أكثر من 
شهرته كشاعر . وكان أقرب إلى الصوفيين الذين تأمل كتاباتهم كثيراً وأعجب 
ہا إلا أنه انتعد عنهم بتفزله بالخمرة « التي تعتبر النشوة بها كناية عن 
الوجد الالمي » أقل من ابتحاده بريبته وتشاؤمه الذي أطارء على وجه 
الدقة ء شهرته في الغرب ٠‏ في القرن التاسع عشر بعد أن ترجم له ادوارد 
jak‏ جير ألد Edward Fitzgerald‏ : 


«أنا زعم رواد الحانة 
آنا السرم عل القانوت. 
أنا الذيء ليالي طويلةء ارشف خرة صافية 
أشكو لله ألآم الفؤاد الدامي )١.١‏ 
(1) الصدر الاق 
(5) من لمكن اليوم قراءة شمر أي نواس بالفرنسية. فقد ترججها فانساقت عونتيل بمنوان, 
1e ven, La vie‏ ,مزلا ما الخمرق الريح » الحياةء طبعة سندباد» باریس ۱۹۷٩‏ . 
(؟) عمر أالخيام: الرباعيات: كعأههاهناه عمط ترجة فلمعاا۴ لرمو4ة متشورات سيغر 
للا ل ا 
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قس على ذلك النفس الملحمي لدى الفردوسي (وجه- (١.5.‏ ) الذي 
وهو يتاع محاولات رواد عديدين كتب في مؤلفه کتابه الول تارا 
أسطورياً لإيران منذ نشأة العام إلى الفتح العري تتخلله محات غنائية ثية أو 
تعليمية تحبر عن روح الشعب ام التعيير. لقد فتنت آثاره الرومنطقيين 
الفرنسيين: رأى لامرتين في كتابه: سقوط ملاكء في روستن » الشخصية 
الرئيسية في ملحمة الفردومي » النموذج الخالد للبطل : «إنهم أكثر من علوك 
إذ أن الوك لا يسودون إلا على زمن وهؤلاء الأبطال يسودون المستقبل »؛ 
ويذكّر فيكتور هوجو ني أساطير القرون» وعلى نحو خراني هو الآخر ء با 
لقيه الفردوسي من إشراق وما صادفه من مصائب في شرق حالم 

ولكن عهد الشعر الإسلامي الكلاسيكي من التاسع إلى الخامس عشر 
كانت الصوفية في جوهرها شعر الإسلام؛ ومتهلها هو القرآن 

قال الشبلي : : «التصوف هو من لا يرى في العالمين: عذلم السماء وعام 
الأرضء» شيثاً غير الله ». وجاء في القرآن: «سنربهم أياتنا في الآغاق وقي 
أتفسهي. . » (سورة فصلت «0) ويبيب الصوف بلسان سمود الشابستاري 
(التوق 2 ah her‏ كماي إلله: كتاب نفسك وكاب 
السماوات 0 

فا من قصيدة شمر إسلامية قط لا تمع فيها صدى للقرآن أو 
استذكارآً له. قبل كل شيء في الموضوع الأعظم: « .. فأينا تولوا فم وجه 
الله.. » (سورة آل عمران .)1١6‏ «ويسبح الرعد يحمده ». (سورة الرعد 
۳). «دولله يسجد من في السموات والأرض طوعاً وكرها وظلالحم بالغدو 
والآصال » (سورة الرعد .)٠١‏ «ألم تر أن الله يسبح له من في السموات 
والأرض والطير صافات » (سورة النور ,)4١‏ 

كان الني. يقول إن الأرض بأكملها هي مسجد تكن الصلاة فيه » أما 
الشاعر فيكتشفه فيها الصلاة الكونية. وقد كان جلال الدين الرومي 


)١(‏ القردوسي: كتاب الول ذكر سابقة 
() لامارتين: سقوط يلاك 1954 A. de Lamartine: La chute d'un ange, Paris, Droz‏ 
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(۲۷٣ -١.9(‏ أعظم شعراء الصوفية مؤسس الطريقة المولوية 
(الدراويش- الدوارين): فكتب» مشيرا إلى زوبعية رقصهم الذي يشل 
الدوران الكوفي للكواكب: 

«أرى المياء التي تتفجر من ينابيمها .. واغصان الاشجار التي تتراقص 
تراقص جاعة النائبين والأوراق التي تصفق بأيديها تصفيق شعراء العزف 
والغناء » قال «ممنى > هو المحقيقة اللامرثية للظواهر الرئية وإذ يرف 
الشاعر الصوفي فيها جفبات» روئ فيا وراء الظواهرء آيات» رموزاًء 
ني » في كل بيت من الشعر ء بدء الجهر العقيدة 
الدينية الإسلامية (الشهادة) : دلا إله إلا الله ». 

وكتب الجامي )٠4+ -١41(‏ آخر الشعراء الكلاسيكيين الكبار: 
« الكون هو التعبير الخارجي والمرئي للحقيقة أما الحقيقة فهي الحقيقة 
الدأخلية واللامرثية للكون. ٠.‏ 

ومهمة الشاعر الأولى هي هذا الاستشراق التنبوي: 

« نحن كالقيثارة» الحاتنا تصدر منك .. 

نحن أسود مرسومة على أعلام 

ونفسك الخفي ينثرنا على العام + 

واللامري لا يكن أن يظهر نفسه بواسطة الحواس ولا أن يتضح 
بالأفكار. ولا يمكن أن يكون ذلك إلا بال « إشارة إليه » بواسطة القصيدة 
وبرموزه. وما الشعر إلا تزيين للعقيدة: أنه لغتها التي لا لغة غيرها . 

لذلك فإن جيم كتب الوحي هي قصائد , واللاهوت» ممناء المقيقي » 


(5) جلال الدين الرومي: بقلم مود شأبستاري Mahmoud shabestari! L4 Roserie de5‏ 
mystbres‏ 
(؟) يكن قراء أعظم آثسار الرومي باللفة الفرنسية اليوم ترجة: “روا عه وبع 
«Meyeroviteh‏ غنائيات صوفية Hvre de dedans Paris, sindbads‏ عل 
في الانجايزية ترجمة نيكلون: جاممة كاعيردج 
ايها فيترةي تأبرو فتشس 
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اللاهوت الذي يتكلم عن اله » لا يكن أن يكون إلا دشعرياً »» إذ أن ما 
يدق عن الوصف لا يمكن تقليصه إلى مفاعم ولا إلى أسباب فا بالك إلى ما 
يمكن رؤيته. 

« أخفى الله البحر وأظهر الزيد؛ وأخفى الريح وأظهر الغبار 

كيف يكون في وسم الغبار أن يرتقع من نفسه؟.. 

ومع ذلك فإنك ترى الغبار ولا ترى الريح ٠‏ 

كيف يستطبع الزبد أن يتحرك من دون البحر؛ إلا أنك ترى الزيد 
ولا ترى البحر. 

إن السحرة يقيسونء أمام التجار : أشعة القمر فيدقع طم ذهب ... 

فيذ! العام هو ساحر ونحن التجار نشتري نة اة ال ب وا 

وبعد قرئين يُسهم الجامي بهذا المرد: 

« منذ الأزل» كشف الحبيب بعاله في وحدة الغيب 

غا من عين غير عينه رأت الكون 

كل شيء كان واحداً اا 

إن فلك المماء الشاسع والشركات اللامتناهية لكوكبها 

كانت عحتواة في نقطة واحدة وعخنية فيهاء 

وكانت الخليقة مخلدة إلى سبات اللاوجود» 

كطفل قبل أن تدب فيه أول نسمة من نسمات حياته .. 

ثم رغب الحبيب في مرآة أخرى .. وان تتجلى كل 

صفة من صناته الأزلبة في شكل ختلف . 

حينثق خلق الأرض الحضّوضرة من الزمان والمكان وبستان العام الذي 
يبب ألجياة؟.. 

وقي كل مرة ينضر الجال وردة خد فإن الحب يوقد هذه الشعلة 
با جه 4 


() الرومي: الصدر السابق 
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وفي كل مرة يمشش الال في الضفائر السوداء ء يأتي الحب فإذا قلب 
يصبح أسيراً في شراكيا. » 

يعبر غوته قي مؤلفة الديوائ الغربي- الشرقي » بقصيدته « العود 
الأبدي » عن هذه الحركة المزدوجة للق الكثرة والتعدد في الكون انطلاقاً 
من الواحد الأحد والعودة إلى الوحدة بالحب ء انطلاقاً من أمل الصوفيين: 

العام في وحدته الأول 

كان يستكين في أبدية الله 

فخلق الله الزمن بأن قرر للعالم أن يكون 

عندئذ انطلقت صرخة ألم عندما الكون 

انقسم على نفه إلى حقائق عديدة. 

الضوء انتشر وغياهب الظلام استحوذت عليه بذعر 

جيع العتاصر انفصلت وهربت 

كل عنصر اندفع نحو المضطريات البعيدة 

مابحما وراء حلمه الوحثي » 

مختفيا فجأة» دون رغيةء ورأء سور الصمت. 


هذا الكونء كان بلا حياة ولا حب 
والله ألفى INR TEY‏ 

قاشفق من هذا اتعذاب من الموت 

عندئد خلق الفجر. 

الذي نشأت منه لعبة الألوان الشادية التلآلئة. 

عندئذ استطاعت العناصر التي انفصلت أن ترغب بعضها ببمض 
من جديد وأن تتحاب 


الجوهر القرد استدار نحو الجوهر الفرد. 
والروح نحو الروح التي تحب 
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بالرغبة الجاحة لعانقة الآخرء لضمه كمقطع ضروري لذاتهء فلم يعد 
على الله أت يخئق الكون. 

إتنا نمنء من الآن فصاعداً الدين سيخلقونه 

ذلك وفقاً لهذا القاتون العام يازليخا» كنت عند الفجر منجذياً تجو 
شت 

والليل المرصع بالنجوم مهر بأختامه الأتف من الذهب» اتحادنا 

إننا نحن الاثنين صورة هذا القانون في العالم 

وحتى إذا قيل مرة أخرى للعالم: كن! ليكون 

فليس في وسع أي شيء بعد الآن أن يفصلنا. و 

وعندما كتب أندريه جيد الأغذية الأرضية ووضم كتابه تحت حماية 
الشاعر الفارسي حاخظ -٠۳١١(‏ ودم"5) فقد بداه بخلاصة للروية 
الإسلامية للعالم: 

ديا ناتانائيل! لا تأمل أن تمد الله في غير كل مكان 

كل مخلوق يدل على الله وما من واحد متها يم علة. 

«حينا يتوقف نظرتاأ عند هذا الخلوق فإن هذا الخلوق يحولنا عن 
الله . »(*) أنه ما سبق لفريد الدين العطار (130- ۱۲۳۰) ان ذكّر به في 
منطق الطير حيث قال: 


« ما المالم إلا طلم ... الله هو كل شيء والأشياء التي يكن أن تراها 
ليست سوى علامة عليه ولغة له . اعم أن العالم المرئي والعالم اللامرئي هيا هو 
نضه. لين قَّةَ إلا هو وما هو موجودء إنه هو. ولكن العيون عمياء وإنه 
كان العام مضاء بشمس باهرة. فإذا توصلت إلى ادراكه فقدت الحكة؟ 
وإذا رأيته ماما فقدت تفسك (). 


Goethe: Divan تداج لمعه‎ = Orlentat, Pars, Aubipr~ Montaigne, 1974, 8. 219 (1) 
Andre Gide: Les Nourriftares Terreyires, uris, Gallimard, 3923, 217 (r) 
فريد الدين المطار النيسابوري: منطق الطير عن الترجة الفرئسية)‎ ٣إ‎ 
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إن موهبة الشعر الإملامي الأول هي في أن تجعلنا واعين لانبئاق 
الإلمي في حياتنا الخاصة: 

دما الذي يشهد على وجود عالم آخر؟ 

التحولء عو المأضي ٠‏ 

البوم الجديد ؛ المساء الجديد » الحديقة الجديدةء الشرك الجديدء 

لكل الحظة جديدة فكرة جديدة» فرج جديد ء ثرام جديد . © 

هذه البقظة الي يدعونا إليها شمر الصوفيين تقتضينا نكران الأتا 
الصغيرة » الحبة لذاتا . 

قال الرسول: «اميتوا أنفسك قبل أن قوتوا » إذ أن تحجيد «أنا » 
الخلوق هو شرك ووثنية. غلله لم يجمل للبشر قلبين في صدورهم. فليس 
للإنسان إلا قلب واحد لحب الآخر ولحب اط 

يسيطر على شعر الصوقيين باكمله ويلهمه موضوعان وثيقا الصلة 
أحدهما بالآخر : ليس من الممكن إكتشاف وجودنا الحقيقي بدون الاتفصال 
قبل كل شيء » عن الات + وهذا الفناء أو الافناء للذات هو الشرط الأولي 
والثابت للترقي الروحي » والحب- حب المحبوب وحب الله- هو القوة 
العليا التي تجعل هذا الاقتلاع للذات مكنا التي تتيح لنا أن تتجاوز 
الدود » الأنانيات»ء تشنجات إل «أنا » الصغيرة. 

قال اليس لأبي سعيد الصوني: « إذ! نطقت بكلمة «أنا » أصبحت 

هذه الحركة المزدوجة من التجرد من الذات ومن الحب التي تقربنا من 
موجودنا الحقيقي ومن الله تبلغ أحد أسمى أشكاها في اللحمة الصوفية 
ورحله الشوق في كناب منطق الطير عند قريد الدين المطار « المتوفق عام 
Arye‏ 

تذكرنا هذه الملحمة برحلتنا في ال « بحت عن 88ت » الكأس السحرية 


)١(‏ الرومي: الصدر الاق 
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التي تلقى فيها جوزيف داريائي Dima‏ 3 دم المسيحء غهذە 
« الحركة » وهذ! «البحث » مهيا اسطورة ايرانية > إل لات غيها هو 
کاس جشيد ». في كأس هذا اللك الخرافي كات مركزاً تور العالم كلهء 
ماض وحاضراً وستقبلاً تاريخ الأرض والبشر بأكمله. وكأن دور 
الفرسان ء كا بالنسبة لل تست هو اكتشاف هذا الكأس السحري والحصول 
عليه » ليس فحسب بآقرهم الحريية ولكن بإعاتهم وطهارتمم . 

وقد تصدى روزببان الشيرازي ذلك على النحو التألي: 

دفي طلب كأس جشيد جبت العالم. ‏ ' 

م أعرف الراحة يوماً . ولم آم ليلة وأحدة. 

ولكن عندما سمعت عن العلل وصف كأس جشيد 

اشتاق قلي طيلة سنوات کاس جشيد 

لكنه کان ينطوي» بداخله» على ما كان يبحث عنه في مکان 
آخر۔ ٣»‏ . 

هذه الرحلة التي يقوم بها الإنسان باتجاه الله» عاراً بنكران الذات» 
عرضها العطار بجحكمته الرمزية: منطق الطير: 

جميع طيور العالم المعروف منها والجهول على حد سواءء اجتمعت 
للذهاب في طلب مليكها السيمورغ ؛ وهو طير اسطوري» يزمر به إلى الله 
ومن خلال آلآف انحن والاختبارات من الآم ونكران للذات» وبعد اجتياز 
الوديان السبعة (وادي الطلبء وادي المشق؛ وادي الممرفةء وادي 
الاستغناء » وادي التوحيد » وادي الخيرة: وادي الفقر والغناء) وصلت إلى 
نهاية عجها . 

كثيرة هي الطيور التي نهربت قبل الإنطلاق » لارتباط كل منهاً هوى 
جزلي : كان عقر البليل عشقه للورد والطاوس لالات الأرض؛ والبط 
ثملقه بافاء ؛ وعذر الباز بشوقه ليد الملك التي تطعمه ؛ ومالك الحزين بطيب 


)١(‏ الشيرازي: ياسمين المثاق » الصدر السابق. 
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مكانه على ساحل البحر. وهكذا قدم كل طير من هامة الطيور عذره 
ازيل » وهو عذو وثني » إذ أن الوثنية هي عبادة ما ليس هو الكل كا لو 
كان هو الكل. 

قام الحدهد , انحرك » سيد الطيور (الذي سبقء في التراث القرآني» أن 
تاد الملكة سب إلى الملك سلجان) بتذكير الآخرين بالاسرار القدمة: إن الحب 
يصاحبه الام وإدماء القلب وإن الحب يعشق الأمور الصعبة» ولأن ا لحب 
ا بر ٠‏ أن فكرة السيمورغ 
انتزعت من قلبها الراحة . وامثلاً غلب مئة ألف طير بحبه الوحيد وأاظلمت 
السماء بنشر اجنحتها. 

كان طريقها طويلاً وعسيرا. اقتضى بأن يموت كل طير لنفسه. فحب 
الذات هو أكبر عقية في وجه الحب. واتكار الذات هو سر البعث والحياة 
الأيدية . 

«اخشى اموت » قالت الطير. «هل الموت يكن أن يوجد 

بالنسبة لمن يكون قلبه متحدا بالل أجاب المدهد 

إن قلي متحد به وهكدا فالزمان والمكان لم يعودا موجودين 

بالنسية لي . إِذْ أن الموت هو أنفصام الزمن والزمن يولد 

من تعلقنا بالأشياء التي تفنى , +9) 

فاجتتازت وادي الحب» حيث: « ... العشق هنا نارء والعقل دخان» 
وإذا أتى العشق هرب العقل سريعاً ..9) 

عن جميع الطيور التي انطلقت وكانت عديدة حتى اننا لم نعد نرى 
اول ا ل مه 
ع ب ار ايل ل جنا مها اكد من ثلاثين طيرا. 

. بلا قوةء متألينء سكارىء كسيري القلوب» زاهقي 0 غير 


)١(‏ فريد الدين المطار النيمابوري: منطق الطير 
(5) فريد الدين العطار النيسابوري: المصدر السابق 
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أصحاء الأبدان... (© ولم إِدْ اعطوا عندئذ كل شيء فقد أعيد إليهم 
كل شيء : إن مئة عالم هنا أحرقت في لحظة واحدة فرأوا آلاف الشموس 
وآلاف الأهار والكواكب. 

قالت الطير للحاجب التغطرس الذي يسد في وجهها المر الأخير: 

لقد التهمت النار أرواحنا. فجاء الجواب: « كيف تستطيع الفراشة 
النجاة من الثار ما أن الثأر تعلو لا لسكناها؟ » أجاب الطير. 

بعد هذه إلتضحية النهائية » أذن للطير بشاهدة وجه املك : السيمورغ: 

« .. فلا لم يعرفو! أي شيء عن أية حال » سألوا تلك الحضرة ء بلا لسان 
طلبوا كشف هذا السر القوي » طلبو! حل « التَحليّة » وء الإنتيّة ». 

«وجاء الخطاب من تلك الحضرةء بلا لسأن» أن هذه الحضرة مرآة» 
كالشيس. » 

وإذا يذه الطيور الثلاثين يشاهدون في انمكاس وجوههم الخاصةء وجه 
السيمورغ» الملك والله اللدين يجدون في طلبها. غلم يكن شيئا آخر غير 
أنفسهم: « رأوا أنفسهم في السيمورغ تاماً» وكان السيمورغ نفسه هو الطيور 
الثلاثين داقاً . كانو! إذا نظروا نحو السيمورغ» كان هذا السيمورغ هو هذا 
الذي في هذا الكان. وإذا نظروا إلى أنفسهم كأن سيمورغهم هذ! هو ذلك 
الآخر . وإذ انظروا إلى كليها معاً كان كلاه سيمورغاً واحداً . كان هذا 
الواحد هو ذاك وذلك الواحد هو هذ!... » 

وقال لهم السيمورغ: 

۾ إن شمس حضرتي هي مرآة وکل من يأق یری نقسه فيها 

يرى الجسم والروج جسم وروحاً فيها أيضاً 

ولأنم أتيم إلى هنا وأنتم ثلاثون طائراً 

ظهرتم في الرآة ثلاثين 

فإن تأتوا مرة ثانية وأنم أريعون أو خمسون طائراً 
)١(‏ كريد الدين العطار النسابووي: الصدر السابق 
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فستفتحون الحجاب عن أنفس... 

ولو أنك جلتم كثيراً لتروه لرأيم أتفسم... 

كل هذه الوديان التي خلفتوها وراءم 

وكل هذه الرجولة أثتي أبداها كل متم 

كلك كنع عد مارسم الأفعال التحنية 

وقد نتم في وادي ذأت الصفة 

ولأنم قد بقيم ثلاثين طائراً حيران 

بقيتم بلا قل ولا صير ولا روج 

نحن أولى جدا بالسيمورغية 

لأئنا سيمورغ حقيقي الجوهر 

فافنوا غينا في صدر العز والدلال 

حتى تجدونا ثانية في أنفسم... 0 ٭ 

كانوا هم والسيمورع لا يشكلون إلا موجوداً واحدا 

دان العطار حكمته بالقول؛ « ففنيت الطير في التهاية إلى الأبد في 
السيمورغ؛ وقي الظل في الشمس والسلام.. »تم أضاف: « ختم عليك منطق 
الطير ومقامات الطيور كا خثم على الشمس الور ». 

إتنا نصل هنا إلى قيمة رسالة الإسلام العظم حول اتاد الواحد الأحد 
في التعدد واتحاد المتمدد في الواحد وحول فناء الات في بعث الحياة 
الأبدية . 

ولسوف يؤدي هذه المهمة سمدى الشيرازي (1181- 991(): 


القراشة والشمع 
أذكر ذات مساء لم تفمض لي فيه عين 
(1) فريد الدين العطار النبسابوري: منطق الطير » المصدر السابق 
(«) لغد اعتمد الترجم النسخة المربية؛ تاليف أحم نأجي القيس وهي بملوآن: عطار ناعة أو 
يداي قريد آلدين العطار النسابوري وكتايه منطق الطير- منثورات جاممة بقداد. 
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أني سمعت فراشة تقول لشمعه: 
' أنا عاشقة فلي أن احترق؟ 

أما أنت فناذا البكاء والحرقة في الفترات؟ 

فأجابت الشمعة: أي صديقتي وحبيبتي المسكنة ! 

قد ذهب عني شهد حبيي ا ملو 

وحين وي عي شهد الحبيب 

أخذت ارآ لحنف يرأسي مثل فرهاء 

ووائت قوهاء وقي كل لحظة يتحدر مها سبل الألمٍ 

ليجري على وجنتيها الصفراء : 

وفيا كانت تتكلم» أنحدر سيل مؤثر من الدموع ينتشر على وجهها 
الأصفر . 

فقالت لي أيتها المنرورة . انك لا تعرفين شيئاً عن الحب 

إنك لا تعلمين لا المماناة ولا الداومة. لأنك عند أدنى اقتراب من 
الشمعة تبر بين 

أنت بين أمام كل شعلة ساذجة 

وأقف لا أنا حتى احترق ام الاحتراق 

قإذا احرقت نار العشق بعض جناحك 
فانظري إلي » أنا التي احترق رأساً لقدم: 

لا تنظري لتوري يضيء احالس » 

بل إنظري اجاقي ومسيل قلي الحترق! 

ولم يض من الليل كثير على تلك الحال حتى أطفأتا ذات وجه فاتن 

فنيت وهي تلفظ دخان آهاتپا من الرآس. 

وهكذ! نباية العشق يا بي 

فطريقه- إذا أردت أن تعلم- 

هو الموت » وإذن تحصل على النجاة بالاحتراق وجدة(9 


(1) سعدى الشبرازي:ليستان الأزهار 
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الناي 

من مصدره الأول يتوق إلى استعادة زمن اتحاده. 
اتصتوأ إلى القصب الذي يروي حكايته ء 

إقه يتحسر لكونه وحيداء مقطوعاً من أرومته: 

«ملذ أن قطنت استعار العاشقون الممزقون 

نواحاتي للبوح عن شکاواهم 

لأني بجاجة إلى قلب عرق بالفراق 

ليروي ألم هذا الحنين 

أرافق العاشق لبعد عن معشوقته 

وأا وفيق لكل عزلة . 

وسري ليس منقصلا عن أتيي 

إنها تار الحب التي دخلت التاي 

وحمية الحب التي نفذت إلى النبيذ. » 

كذلك سوف يتولى هذه المهمة حافظ الشيرازي -1۳٠۹(‏ كم" ): 
كالشمعة تحرق الروح, مضيئة في لهب الحب 

فإنني من قلب طاهر قد ضحيت جسدي. 

مادمت لا تکون كالفراشات» مستهلكاً 

فائياً بالحنين إلى الكل » 

فلن تستطيع أبداً الانعتاق 


من ألم الحب. » 


بعد مضي أريعة قرون اكتشف غوته عظمة هذا الشاعر الذي قال فيه : 
« أي حافظ ! مساواتك؛ أي جنون!... + فشقل موضوع الشمعة ليجمل منه 
واحدة من أشهر قصائده: الموت والصيرورة؛ أو مت وصر. 


(*) جوته: الديوان الشرفي للمؤئف العربي- ترجمة د. عبد الرحمن يدوي ٠‏ الؤسة العربية 
اللدراسات والنشر . «للترجء 


أريد امتداح الحي الذي يتوق للموت في اللهب 

في ربيع ليالي الحب 

حيت تلقيت الحياةقء حيث أعطيتها . 

تولتك نشوة عجيبة 

أمام اللهيب الصامت 

م تعد تبق حبيسا 

في جوف الظل 

فن رغبة جديدة تناديك 

إلى حب أرفع كثيراً 

فا من مسافة توققك عنه. 

تطير إليه مخلوب اللب 

وأنت عشيق النور 

تحترقه فيه كقراشة 

فا أنت إلا خيالا في ليل الأرض 

ما لم تفهم هذا القاتون: ا موت والصيرورة. 

هذا المحنى الإلمي للحب الإنساني كان أحد الموضوعات التي جعلت من 
الشعر الإسلامي قمة من أعلى قمم الأدب العالي والتي أحيت التصوف 
المسيحي » من المعلم أيكهارت مطامط از (التأثر تأثر] عميقاً جد يابن 
سينا والصوفيين) إلى القديس يوحنا الصليي Croix‏ عا Jean de‏ 8 (أئذي 
تمكن من قراءة الأدب الإسلامي في ترجته اللاتينية في جامعة سالاسنك) , 
وما زال صدى إطامه الغنائي العظم يتجاوب حى الآن لدى المتنسكينء» 
اللتصوفين الرينانيين- الفلامنكيين. 


إن روائع القصص- الشعري للجرجاني الذي نظم في حوالي عام ٠١6٠‏ 
ويس ورامين منصسعة عه ءا والنظامي (المتوق عام .؟١)‏ الذي نظم 
خسرو وشيرين دنفت اء عوهت والجامي قي ليل وانجنون» قد تركت » 
بصورة رائعة وفاتنة » آثارها في الأدب الغربي بدءاً عن تريستان وأيزوت 
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الشبيهة شبها كبيراً بويس ورامي الموضوعة قبل قرن سابق» وسرعان ما 
نال مولفو تريستان وايزوت الذين أستلهموا « اسطورتهم » من ويس ورامي 
الاستحسان على نطاق واسع حيمًا نشرت في أورويا.(6 

فمن غوتة وديوانة الغري» الذي يذكر فيه ما يدين به الحافظ 
الشیرازي› إلى مارسلين دیسبورد~ قالور oreصلVa‏ - موصعم › الي 
تناوات موضوع بستان الورد لسعدي الشيرازي يعد أن جردته من بعده 
التصوفي ء ومن توقاليس إلى هولدرن ؛ إن الرومة قد تغذت ونبلت من 
شعر الشرق هذاء وما زا أراغون حتى إلآن في قصته مجنون إلا ه85 
عاط" يحاكي فيها قصيدة الجامي » معترفاً بديته للشاعر القارسي في رؤيته 
للخاصية التنبّؤية للحب: 

ديا جامي!. يا جامي » أنت الذي لم أكن إلا نشيدك الممتد! 

إن جال شرك ايء جل مني من أنا 

كان الماهية النابضة في قلب الكلام 

موسيقاك العميقة كانت مصدر تخي 

وما قيمة الحب إن لم استلهمه من مدرستك. 

مرآتك كانت القلب الذي يلتقط 

الور ويجيله ليلى تتراءى في كل شيء 

ووراءء ليل البشر يتأعب 

وهد! الذي يدعونه الله ليس سوى شعرك 

فهمت بكلياتك لون القيروز الأزرق 

الذي يتغير بلمس بشرة الممشوقات 

قنديلك فيّ انطفأء فلم يمد لي أي معنى 

خطوات ألي تشابكت تشابك الأيدي. 


)١(‏ أنطر كتاب بيير غاليه: شريتات وايزوت وفوذجها الفارسي وأعبال زينكر #طوم2 منذ 
عام 14043 في ألانيا سول: Le Dl de Trista et L'épopée de wis et Ramin‏ 
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صمتاً أيتها الينابيع وأنت أيتها الحساسين لا تغردي 
آم! ذا لم ببق جامي فمن آنا حتی أظل من بعده 


إن شفي هي صفراء من الصمت وعيني غاثرتان 

آه! إذا جامي لم يعد فإذا تمي الغابات في نظري”" ». 

ككن اعمق تأثير للشعر الاإسلاعي كان التأثير الذي مارسه الرواد 
المسلمون لل «شمر الغزلي » على شعراء التروبادور في أوكسيتافيا . وهكذا 
في بلاط غليوم دي بواتيه (أول شعراء التروبادور العظام وجد الينيور 
الاكسوينين) « ل تكن روح الصوفية غائية مام !') »» كا أنما لم تكن غائبة 
عن بلاط فريدريك الثاني الصلّي وهو مكان آخر تتخلفل اثر الثقافة 
والشمر الإسلاميين اللذين رما كان احد المناهل التي استقى منها داتقي في 
مؤلفاته 0 

عندما نشر لويجبي الي للهلا تونسة عام ٠۹۲۸‏ كتابه » اللغة السرية 
عند دانتي ود غلصي الحب »» ذكرّ بأن الصوفيين كانوا قد عبّرواء بلغة 
الحب الإنساني » عن اليب الإلّهي وأن دانتي (ثأن واكم دي فلوري)ء 
عندما كتب في عام ۲ الحياة الجديدة «جممه ##يسة کان روزبيهان 
الشيرازي عد سبقه الى ذلك بأكثر من قرن في كتايه ياسمين العشاق وان 
عربي في كتابيه: الرحلة الليلية والفتوحات المكية. 

فنشاً هذا التصور ثاحب الذي راح يزعزع مفاهم الغرب من خلال 
الإسلام وصوفيّيه وشعرائهء هو اثار ابن داود (الولود في بغداد عام ۸1۸) 
انطلاقاً من منهل مزدوج: القرآن والشعر العربي الجاعلي . كان ابن داود 


U. Aegon: Le fou 0" ,مما‎ Pacis, Gallimard, 1263 P, 420 (1) 

Ezra Pound: Au Coeur du iravait poétigue, Paris, P. 109 {r} 
من قبل‎ 15-١ (ع) اول اثارة الى مصدر داي الإملاي في الكوميديا الإلبية كان في عام‎ 
ني كتابه: الاخرويات الإسلامية في‎ Mîne Asin Pelo ثم تبمه‎ E. Bloehat بلوشيه‎ 
الكوميديا الإلهية ثم 1. كاياتون في كتابه: الكوميديا الإلمية والإسلام في جلة تاريخ‎ 

الاديان ١97.‏ وبعد ذلك باطنیات دانتي بقلم ريئيه غيئون... 
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ا(وهو نفه ذلك الذي اضطيد اللاج وعمل على اعدامه لانه كان يدين 
نظريته في «كنه العشق ء التي كانت تقود من الحب الإنساني الى الله). 
بجاهر بالقول في كتابه: الزهرةء انطلاقاً من النزعة الاسطورية في الحب 
المذري لدى قبيلة بني عذره (المقيمة في وادي القرى شال- غربالمدينة)ء 
من ان المرء لا يمكن إلا إن يموت من ألحب. 

يرى الشعر « العذري » العربي في الحب ليس نزوة جنسية من الجسد 
ولكن نشوة إلهية(). فالكائن المحبوب هو «إيقوتة »» معبود يوصلنا الى 
الحب الإلّهي ء بشرط أن نتجو بتقشف ثابت وميتء من الافئتان, من ال 
«امتلاك » الشيطافي للصورة؛ يجب أن تحب ونبقى طاهرين وأن نوت من 
هذا الحب ومن تكران الذات.. 

إن الحب بالنسبة لدائي الذي یری في كل شيء ء کا في القرآن «أية » 
على حضور اللهء هو القدرة على اكتشاف الأبدي ق امال العابر ؛ الواحد 
الاحدء فا وراء كثرة الرغيات والنشاطات الأرضية. فبياتريس بالنسبة 
له» هيء كالمسييحء دعوة لضرورة استعادة الذات والى العودة إلى ال 
«واحد الأوحد الضروري ». إنها الدليل الأسمى - والمتعذر بلوغه دائآ 
للارتقاء نحو الله . 

لقد اتاح تأثير شعر الحب عند الصوفيين من خلال مسلمي صقلية 
واسبانياء وبفضل اختلاط الصليبين ء للغرب أن يدرك» فبا وراء وحشية 
الأقطاع شكلاً جديداً للعلامة بين الرجل والمرأة. 

كتب ستاندال في بحثه في الحب (فصل “ام): « إن مأ يجب اليحث فيه 
عن النموذج وعن الموطن القيقي للحب هو تحت خيمة العربي- البدوي 
السوداء » ويضيف في الصفحة نقسها كا سبق إن قلنا: « إقنا نحن الذين كنا 
عمجيين برابرة بازاء الشرق عندما ذهينا اليه بجملاتنا الصليبية نعكر 
صنوه. كذلئه ندين با في اخلاقنا من نبل لأولئك الصليبيين ولعرب 
اانا 


1a Pasion de 114liage لويس مأسيئيون‎ )1( 
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بحلاف مجتمع تكون المرأة فيه خاضعة لأبيها ثم للزوج الذي اختاره ها 
الأب فإن ال «حب الرقيق »» حب الؤائسة » الحب الغزليء هو فعل حر 
يتحقق بالعطاء المتبادل الحر. ولو كان ينحصر في جزء ضيق جداً من 
امع » فإن هذا التخير يتبىء بعكس جذري للملاقات بين الرجل وامرأة؛ 

تُستبر المرأة فيه سيدة الر جل . فالشاعر أو الفارس المهذب «يسلم نفسه » 
لسيدة ما كشخص شديد الاخلاص لماهله . 

أن الجال والحبء في الشعر الإسلاعي يملكان القدرة على ايصالنا لمعرفة 
الحقيقة العلياء الى معرفة الله. عفي العبور من حب الرأة الى حب اله ما 
يتغير ليس ما نحب بل نحن انفسنا الذين تغيرنا . ذلك أن الطريق الاسهل 
للذهاب الى الله هو انكار الانا الاتانية المغلقة على ذاتها . في الحب ء نحطم 
چ نية التي تحبسنا في ذواتنا للقبول بالآخرء من أجل حبه كا هو؛ 
فإننا ننغتح على الأخرء على كل آخر . . وهدا اللَخلّي عن الذات هو سر 
الشعر الشرقي العظم . 

في المقدمة التي كتبها جوزيه أورتيغا إي غاسيت لترجمة طوق الحام 
لابن حزم الى الأسبانيةقارن ال «حب البدوي » لدى قبائل الصحراء ء في 
بلاد العرب يال « حب الأندلسي ». قإذا كان هذا ال «حب في بقداد » 
الذي كان ابن حزم (۹۹4- ۹۲ )٠‏ في قرطبة باسبائيا ومن أجل الغرب 
بأكمله » رسوله » امبر به؟ وفقاً لهذ! الرائد في دراسة الأديان ؛لقارنة اهب 
البشري ليس فحسب متعارضاً مع المقيدة. ولكن الجمال الجسدي كذلك 
هو « نجل عندف ةومعط؟ » مبشّر وشاهد على حضور اا0 . 

فحب اف في رأيه کا هو في ري اين داودء من وجهة النظر الإسلامية 
الصحيحة المتشددةء يعود الى التجسم- إلى المعيارية الإنساتية- إلى 
الوثنية ؛ انه لا يتوافق ويكون منسجا إلا مع ذلك الشكل من الحب عند 


(1) هذا الؤلف الرئيسي لابن حزم قد ترجم الى الفرنسة في الجزائر عام 1645 + ترجه ليون 
بيرشير. اما الطبمة الاقرب الى التناول الآن هي الترجمة الاسيانية التي قام بها أميلبو 
غارسيا ضومیز ؛ بدريد. 


كفن 


بني عذرة النين يعيشون العفة التي هي تأبيد مرضي للرغبة حق اموت 
« الذي يحب ويبقى عفيفاً طاهراً ا فا و ق ا 


هذا الموقف يشكل تحولاً حقيقياً ء إن م يكن في الحياة (وهو امر لا 
يمكننا معرفته) فعلى الأقل في الشعر الغزلي- شعر الحب. أبداً ويخاصة لا 
على نحو ما يجري تشبيه هذا الحب غالباً بالحب الاقلاطوني في المأدبة» أو في 
فيدر وهو حب للحب وليس حبآ للآخر الغريب كلية عن هذه الرؤية لله 
واكثر من ذلك أيضاً عن هذا الزعد والننسك... أبدآً لم نشهد شكلاً كهذا 
الشكل من ادراك الحب وعيشه يشا بين البشر فيغنى الشكل الإنساني. 


يكن أن يبدو مفارقةء بالنسبة لمن يتمسك بالتصورات الميكانيكية 
المزيلة للعلاقات بين « قاعدة » و« بنى قوقية »» أن تلك الرؤية الجديدة 
للحب قد برزت» قد انبئقت قي مرات ثلاث وفي شروط مختلفة اشد 
الاختلاف» بادى, ذي بدء لدى إكثر القبائل البدوية فقراً في اليلاد 
العربية؛ ثم في أوج سلطة الامبراطورية العباسية في بغداد ويذخها؛ واخيراً 
مع ابن حزم في حقبة الأزمة التي كانت الخلافة الاموية الرائعة في قرطبة 
تنطاير فيها شظاياء قيل أن تصبح وسواس الثقافة الغربية مدة قرون 
حيث راح هذا الحب- وهو أرقى وأرهف ما تصورته الثقافة الإنسانية في 
تاريتها- يشكل المسيحيين وللحضارة العالمية اعمق تفسير للاإسلام 


طيلة ما يقرب من خسة قرون من الأضطهاد (تحت مكبس رصاص 
الهيمنة التركية ثم الإستعار الأوروبيء الأشد اختناقاً أيضاً)» بالنسبة 
للثقافة العربية بعدازدهارها الأخير الذي يُشار إليه بحشر الجامي ويأثر ابن 
خلدون الحائل والموسوعي » خم السكون. 

باستقتاء واحد: فارس الصفويين من القرن السادس عشر الى الثامن 
عشر ميث ازدهرت اعال بعض الفلاسنة مثل مهه ملام ألى حد امآ 
تلميذ الشهروردي وأبن عربي ويعض رساسي المدمنات» ربا كانوا اعظم 
الرسامين » مثل بهزاد (.948- +#و١)‏ وسلطان محمد في مطلع القرن 
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السادس عشر وآغا ميراك وميرمو سافيرء في منتصف السادس عشر وحق 
عمد زمان (المتوق عام .)١551/‏ 

بالنسبة للادب في العالم الإسلامي م تنضح خطوط حركة يقظة إلا في 
منتصف القرن التاسع عشر» في مصرء حيث استطاع عدد من الكتاب» 
النجاة ؛ في جو من الاستقلالى النسي» من نير الامبراطورية العهانية» ثم 
بالنسبة للشعر في مطلع القرن العشرين ء في الولايات التحدة ا 
حيث تمكن مبدعو الشعر العربي المعاصرء وبخاصة جيران خليل جبران» 
ابو هذا الشعر كلهء من العيش خارج أسار الإستبارين الانجليزي 
والفرتسي . 

وقد تمكن الازدهار الجديد العظم للشعر الإسلامي من التفد 
والانتشار: وخاصة بعد الاستقلالات: ومن أن يد أول بؤرة له في ثبئان 
(قبل أن يتوصل الستعمرون القدماء والمتواطئون معهم إلى إشعال النار 
فيه)ء ثم ينتشر بكثافة أيعيش في ءال «دشتات » حيث تتقمص روح الخركة 
الشعرية وتجديد الحياة» الفلسطينيين» الشعب- المصلوب في هذا النصف 
الأخير عن القرن العشرين » المسمّر على صليب القدس الأبديء الشعب 
اللتمخض عن مستقبل لأن فيه تقترن قو .ا حياة لجميع مركبات السلالة 
الإبر أهيمية لبودية ومسيحية وإسلامية) وفقاً لأسمى واجل تقائيد الإسلام 
الذي منذ الاصل طالب وتحمل بدون تيز بكامل هذه التّركة الإنسانية. 

سوف لا نحاول قط هنا عرض التاريخ الأدني للنهضة الإسلامية 
ف اثترن العشرين » بدارسها وحركاتا وكتايها وإغا ستحاول فحسب 
استخلاص المسألة الأهم التي يطرحهاء ويلقيها علينا: الشعر » اكثر صحة من 
التاريخ » كتاريخ داشلي للإتسان: كمشروع إنساني » معط في عصر ما معناه 
بدلالة مستقبل آخذ في النشوء. 

إن جماعة الديوان؛ الذي أنشيم في مصر عام ١68١‏ متآثراً بالثقافة 
الإنجليزية قد نبذت اسلوب وموضوعات الشعر العرني التقليدي: ويسبب 
من إستحواذ قيروس القومية الغربية على أذحان رواد هذه الحركة فانم 


و 


راحوا يعملون على ربط الأمة ليس بالعقيدة وإغا بالارض. وإذ هم كرسوا 
اعتبارهم مصريين قبل ان يكونو! مسلمين ققد حققوا دون أن يريدوا ذلك 
حلم الحتل : تفكيك الامة الإملامية الى «قوميات » على غرار النموذج 
الذي خلقته أوروبا مند معاهدات ويستفالي والذي انتشرت عدواه مندثار 
في العالم فافسدته وجعلت جميع المشاكل السياسية» في عصرناء غير قابلة 
للحل . وقد انتهى الشاعر العقاد -٠۸۸۹(‏ 554؟) النموذج الأكثر تمتيلاً 
لحذء الجاعة من خلال نزعة قومية ارادها علانية وليبرالية» الى إظهار 
بعض التعاطف مع الايديولوجيتين الإيطالية والالمانية في الثلاثينات .© 


اما جاعة أبوللو التي أسسها عام 1۹۳۳ الشاعر إحمد زكي ابو 
شادي» والتي افسحت صدرها لجميع التيارات (ها فيها التيار الذي 
حمل العقاد نفسه). ختد اهندتء بتأثير خطيل مطران الهم » الى تصور أغنى 
في التجديد واعتبرت أن شعراً جديداً لا يمكن ان يكون كذلك من دون 
جذور : فخارج الماضي واذن خارج التاريخ كيف يمكن أن يكون للشعر 
مستقبل ؟ 

حاول خليل مطران القيام باأوصل » من وراء أربعة قرون مظلمة ء بين 
التراث الإسلامي العظم والعالم الحالي. وهكذ! قادت مسال الأدب الى 
تفكير عميق في الحياة التي ادخلت خليل مطران وحركته إلى صمع جع 
التناقضات: فاظهرت جاعة أبوللو اتفتاحاً عظياً في الفكر بازاء الشعر 
النربي وقبل كل شيء أزاء الشعر الانجليزي: اوحى هم توماس. س. 
ايليوت وعلى نحو خاص بالارض اليياس ۹ہو ممه لعام ~١۹۲۱‏ 
7 » يشعر عظم وبعالم ماض في طريق التفسخ: 
«ركام من الصور المهشمة تسطع عليها الشمس 

سوف إريك هلعك في حفنة من غبار 


(1) سلبان رعبئور: النيع اتصافي. الشعر العربي الحديث بين الإسلام والفرب. اننا لا نشاطرم 
الرأي في جع موضوعاته ولكننا سترجع إلبه في كثير من صفحاتنا القادمة . 


7 


وتلك الماهير ألتي تدور حول نقسها ... 0 

ولكن كيف يمكن القبول بثقافة غرب مدمّر » يعيث في البلاد فساداً؟ 
هل من الممكن» وهل صحيح أنه يمكن ييز طريقة توسمه عن الثقافة التي 
تضمرها؟ فهل هتاك «غربان »» غرب امبريالي نضطر إلى عاربته ؛ ا 
ا تتجذب الى حبه إلا أن ثتافته كن أن تكون تبريراً له أو 

تدميراته الاقتصادية والسياسية؟ 

حتى مم هذين الغربين» القرب الإستماري والغرب الثقانيء اللذين 
يفضم توماس س. . ايليوت أو السيرياليون» سقوط حضارتها فا هو اللقاء 
المكن بالنسبة لاء الشعراء المنتمين الى شرق يبحث عن حياةجديدة؟ 
اين هو الأمل؛ أي هذا الاتصال بالیس وبالتيرد أم قي بعث تراث عيب 
ولكتة مطمور؟ 


كتب خليل مطران ق: وردة ماتت 

ما الذي تيفين من جوبك يا شبهات الطير؟ قالت وابانت 
« نحن - آمال الصبى -. كانت لنا ههنا محبوبةء عاشت وعانت 
كانت الوردة في جتنا ملكت بالحق: والجنة دافت 
ما ليثنا أن رأيناها وقد مَبَطَتْ عن ذلك العرش وبائت 
فتراتا نتحرى أبداً ‏ إثرها أو تتلاقى حيث كانت » 


بأساة سعيد عقل (امولود في ينان عام ١91‏ ) الشعرية قد موسء تظهر 
محاولة جديدة» من خلال أسطورة البطل الفنيقي قدموس» مؤسس مدينة 
صيدون (صيدا الحالية في لبنان) والذي متحت اختهء أوروياء التي 
اختطفها الثور بعل» اسمها لقارة أو بالاحرى الى فرع عن قارة آسيا . 
وبذلك فإن فينيتيةء في آسيا واورويا اختان. وهكذ! سعى عقل إلى 
توضيح الجذور الشتركة للحضارتين: حضارة الشرق وحضارة الغرب: 


8. ناماع‎ Posies, Paris, Ed. دق‎ seuit 1969, P, 57, 58 (4) 


yy 


«كان القدر سيد الرتسان... ثم تمدى الإنسان القدر فكان السعي .. 
واكتنه المحسوس .. فكان التجريد علا وفناً. وكان ذلك في صيدوت. وعبد 
الاولون آلحة عدة فالحقيتة عندهم غير واحدة.. وفي القدس لاحت للأعين 
صفحة جديدة. ويرتفع صوت الحب سئة في الناس فترتجف من أسسها 
علاقات البشر بعضها ببعض ويضطرون الى استنباط قواعد للعيش جديدة 
غير غزو المرء جاره وغير اتخاذ ارضه مدى حيوياً. صاحب هذا الصوت 
يسوع المسيح بن إرض الشرق وهذا حدث في القدس. فا عاد الانسأن يجب 
إن يتوقف في سيره نحو الجهول. هذا هو قدره. 


يحب على الإنسات أن يتقدم كالامواج التي لا تقلقها الشواطىم . وكلا 
اكتشف أصناقاً جديدة من الحياة يطرح على نفسه أسئلة جديدة. اصبح 
الفكر فعلاً. حدث هذا في أنطاكية. 

ثم جل الفكر بعلم وبسياسة البشر : تأمل اليونانيين وتجرية الرومان. 
وإذا كان الشرق اعطى الغرب ابنه فمن الطبيمي ان يأخذ من هذا الخرب 
وان يتلقى . وما ذلك سوى تبادل عائلي . 


وراح هذا الترقي يتوج بالوصول الى مرحلة حاسمة من الرحلة. فالنيع 
راح ينتشر على الكون. 

هذا النبع الذي جاءت جميع ثيارات التبع الاول تصب فيه هو 
الإسلام. 

عقل اختار موطته نار الاإيأن فمهر عالم العصور الوسطى برجل 
الحم .. وكان ذلك في دمشق. 

وكان عليه أن يدق في إلقارات الثلاث» بيارقه التي لم تكف عن تلوين 
المعرفة طيلة عصر بكامله من تاريخ اكمالم. 

هكذ! فإن هذ! الشرق. نقطة اتطلاق البشر » إذ1 كان عليه أن يذهب 
بأتجاه اولاده فيتعش ذاكرتهم ويضيء ليلهم » عليه بالمقابل ان يستقيل ابناءه 
وتجربتهم التي يجب أن يجملها تجريته ء لأنها هي تجربته ها إنها بنت أبناثه. 


YA 


ويين ذراعيه المفتوحتين على مداه) يحتضن الشرق مفكري القرب 
ويستند عليهم لا من أجل ان يتزود منهم بالاسلحة ليارب الغرب ولكن 
من أجل أن يضيف الى طوقهم قلباً كبيراً كان عمله وحیدا على مد 
التاريخ ينتزع الحقد من الغرب .20 » 

لقد أسهبنا كثير بأيراد هذا النص لانه لاول مرة منذ ابن عري » 
يستأنف الموار العظم بين الحضارات: الحوار الذي يعمل على توفير الوعي 
للناس بتاريخهم المشترك ضد مطالبات القوميات الإققيمية ومطامعها .. 
وضد الطائفيات الدينية وضد جيع الزاعم والادعاءات الحمقاء بالشعب 
الختار وبالثقاقة الأعلى .. الحوار الذي يفسح الجال للعثورء في الإسهامات 
الغنية لكل حضارة» على الأسس لبناء شعب واحد: هو شعب الارض 
باكملها . 

حى وإن کان لي يعد ذلك فإن ميد كان ذات ينقل هذه الرؤية 
للإنسان الكامل الشامل. وهذا وحده جدير بالعيش الذي يعمل على السمو 
بقلوب البشر ورؤيتهم. 

فتد خقت مأساة قدموس الطريق لانسان» يصل التأريخ » عن 
ديونيزوس إلى المسيح . فطريق هذه الآلحة لا يندثر إلا ليحيأ من جديد. 

منذئد بات الوضوع الأميء المبشر مجميع أوجه البعكت بعث الإسلام 
كبعث الانسانية بإكملها- إن ملحمة الإسلام هي فترة مجيدة مشرقة قي 
الملحمة البشرية. 

هذاه هي الفكرة الرئيسية التي ستحملها جاعة موز في عأم 95864>» 
جاعة بدر شاكر السياب (55و!- معدول)ء التي شسهل من التوراة 
والأناجيل والقرآنء المتأصلة في أعاق القرون. فإن آثار بدر شاكر السياب 
هي نشيد للعودةء للتأصل في أرض فلسطين التي هي بالستبة له الام 
والزوجة والمديع ٠.‏ 


Satd AKL: Cadmus, Ed. Beyrouth 1947 (1} 
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أجراس موتى في عروتي ترعش الرنين 
فيدهم في دمي حنين 

اعياق: صدري كالجحم يشعل العظامٌ 

أود لو عدت اعضد المكاقحين 

اشد قبضتي وأصفع القدر 

اود لو غرقت في دمي الى القرار 
لأحل العبء مع البشرٌ 

وابعث الحياة إن موقي انتصارٌ 

إن موقي انتصارٌ 

عشرون عاماً مضت » عشرون إبدية 


في عام ١5614‏ عاد شاعر آخر هو على أحد سعيد پاچد باسطووة فقوو : 
حتى أنه اتخذ لنفسه اسما عرف به منذئل هو ادونيس الإله القدي» قائلاً: 
«أنا أدونيس ... أن مبنى ذاقي ». واصبحت مجلة شمرء في بيروت القلب 
النابض للشمر الحربي المعاصر . 


كتب ادونيس: «ارضنا في الوقت الراهن المتناقضات. نبشر بالحرية 
ولا فارسها؛ قد تحررنا من العبودية الخارجية لنقع في احضان عبودية 
داخلية . إن أرضنا ليست الارض اليباب » ارض الصحراء كا سمى الشاعر 
الانجليزي ت. س. ايليوت اوروبا.. وإنا أرضنا هي فوق ذكك: هبام 
وفوضى . ولكتا نلمح على الرغم عن هذا ومضة تلمع.. شمن ممم وجودنا 
جزء من المغامرة الروحية الكبرى التي تاريخ الرنسان ومجده.. وإذا 


کان الشاعر سان جون بيرس قد عبر عن حالته بميارات هيراقليطية فقال: 
«أنا اسكن البرق » فالشاعر عتدنا يمكن ان يقول: «أنا اسكن الرؤية ». 


لقد اهتدى الشاعر من جديد الى مناهله ؛ الى جذوره. اقترب من وأقع 
آخر . اعني من امكانيات اخرى. ففي وجه عالم التكنوقراطيين. فح اخقاً 
جديداً: افق النبوءة. 


أجل هاويتي وأمشي 

اطمس الدروب التي تتناهى 

إفتح الدروب الطويلة كاهواء والتراب 

خالقاً من خطواتي أعداء لي اعداء في مسستوأي 

ووسادتي الحاوية والخرائب 

انني اموت حقاً 

التآبين صيغي - ابحو وائنظر من يحوي 

لا شذوذ في دخاني وسحري. وهكذا أعيش في ذاكرة اهواء . 

اكشف نيرة لعصرئأ وغنة 

عصر يتفتت كالرمل يتلاحم كالتوتياء » عصر السحاب الى قطيعاً 
والصفائم المسمّاة ادمغة » عصر الخضوع والسراب» عصر الدمية والفزاعة » 
عصر اللحظة الشرهة» عصر إتحدار لا قرار له. 


ومع ذلك لا شريان عتدي هذا العصر 

اني عيعثر ولا شيه يجمعي 

أخلق شهوة كلهاث التنين 

اعيش خفيه في احضان شس تأني 

احتمي بطفولة الليل تاركاً راسي فوق ركبة الصباج 

أخرج واكتب اسفار الخروج ولا ميعاد ينتظرني اني ني وشکاك( . 

HH اه‎ 

ولكن في قلب جيع شعرام هذا اإلقرنء آثار قتان أحيت روح النبوة : 
تلك النبوة التي لا تشكك بل تبشر » تتساول وتدعو وتبدعء تبوءة ذلك 
التراث الاإسلامي الوفيع. ختلك كانت اثار جبران خليل جبران (۱۸۸۳- 
١95‏ ). وهو العرفي السيحي الذي كان دائآ ينكر کا كشب ذلك الى 


(1) ادوئيس: كتاب مهيار الدمشقي » باریس ء سندباد ۰.۱۹۷۸ 


A 


ماري هاسكل عام ۱۸۲۹ أن « الطموح الأساسي لدى شر قي حقيقي هو أن 
كوخ فا 

لقد واصل السير على طريق الشعر الرؤيوي لابن عربي الذي كلتب منذ 
ثمانية قرون يقول: «ما أوسع إفاق الخحام! ففيه يتجلى المستحيل ولا ينكشف 
غيه. على وجه الدقةء غير امتشتحيل27 ». اما أن جيم شعراء العرب في 
عصرنا يرون في جبرأن» الأب الروحي فهذا ينجم عن انه إعاد الى الشعر 
بمده التنبؤي. أنه في ذلك كأن سأن- جون بيرس في أوروبا أو 
كا زانتزاكي ووالت ويان في الولايات المتحدة وطاغور قي اند ونيرودا في 
تشيلي: أو جمد ابال في الباكستان. 

في محيط ١‏ جنون » الاإنسان المائل عاش جيران وحدة الإنسان والله.. 
دتاماً کا كان اين عربي يبعل من حياته حل ومن الحم «حلاً في الحم »ء 
عاش جيران في منفاه الامريكي » نفياً آخرء نََياً في المنفى [...] أنسان- 
اصل واله- زهرة وهذا وذاك كلاه] نبتا مما > أمام وجه الشسس() ». 

إن الرؤية» التي هي نسخ الشعر تحمل في طياتها بذرة الثورة» بام 
معناها: بذرة التحول الشامل للإنسان. قإن انطلاقة الصوفية العظيمة 
تواصلت بجبران. فقد كشفء کا برشدنا القرآن عن «آيات » الله في تفسه 
وق الآفاق. 

لقد كتب في متالته تشيد الأرض: « أيتها الأرض... لقد عرفت في 
السهل سر حلمك وني الاودية رصاتتك وفي الصخور عزمك وقي الكهوف 
واكثائر سبك المي امكف بالأسرانء .انك سان الأندية وعماعها:.. 
إنت اوتار عود الدهور وإناملها. انت فكرة الحياة وتجسيدها 9 ». 

فمن لبتان جبران خليل جبران إلى باكستان عمد إقبال (9219/7س 


. أن عري: النتوسات الكية‎ )١( 
(؟) سلبان زعدور: المصدر السابق.‎ 
جبران خليل جيران: نشيد الارض.‎ )*( 


JAY 


۴١‏ ) خإن الزخام التنبوي وبنفس التوصية برى ان يكون الإنسان هو 
« خليفة الله على الأرض » قال أقبال» مناجيا الله: 
خلقت الليل » وضعت انا المصباح 
خلقت الصلصال وضعت أنا الكأس 
خلقت الفابة والجيل والصحراء 
وانا صنعت الممر والحديقة والبستان) » 
وقد كان اقبال واعياً في اجابته على الديوان E‏ الشرقي لغوته ء 
عندما كتب في مؤئنه: رسالة الكرق: «أكد الديوان أن الغرب» مشمئزاً 
من ضعف روحانيته ويرودها يسعى ألى الحرارة في كنف الشرق10.. 
ان مهمة الشاحرء بالنسبة لإقبال هي أن يدعو الى يقظة الشعوب 
الغافية. فمن جلال الدين الرومي الذي كانت الحياة بالنسية له» من 
الحيوان إلى الإئسان ومن الإنسان إلى الله هي صعود ابدي» حت نيتشه 
الذي كانت موهبة الإنسان بالنسبة له» وهو يشارك في الخلق» أن يتجاوز 
نفسه على الدوامء قإن الشاعر هو موقظ ومتبه. 
تضرب يقظة الشرق هذه في اعماق العصور. لسوف تكون يقظة جميع 
العوالم . إن تأمل اقبال في « جامع قر طبة » يلخص الرؤية الإسلامية للزمن 
واقتران العابر بالأبدي: 
«ماذا تكون أيامك ولياليك: إن ل( تكن 
سيد الزمن من دون نہر ومن دون ليل.. 
لك ألوان الدائم والابدي 
الأثر الذي اه رجل الله 
أي جامع قرطبة ان وجودك لن الحب 
ابداً ليس في وسع المسلم ان يتفي 3 


بال: رسالة الشرقا: باريس . الفنون الجميلة ٠۹۵1‏ . 
قبال: للصدر السايق. 
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أن نداءاته تكشثف عن سر موسق وإبراهم 

ارضك ليست ها حدود وأفقك ليست له نهاية 

فان موجة من بحره: هي دجلة والدانوب والئيل(2. 

لقد كتب اقبال الذي كان يحلم بريط جيع قوى الحياة على هذه الضفة 
وتلك » بمجلة واحدة» مذكّراً بجلا لالدين الروبي: «لقد ادار الشرق 
انظاره نحو الله. لكنه لم ير العام؛ اما الخرب فنفذ الى العام المأدي وهرب 
من الله . فإن فتح العيون على فهذ! هو الإريان؛ وروّية المرء نفسه من دون 
حجب فيذه هي الحيأة!"! ». وهكذا عاد الإسلام والسيحية من جديد إلى 
استمرارية تاريخها ووحدة منهلها ومقصده) ومعناه]ا. 
من هنا يصبح رمزياً ان العالم بعد حرب الايام الستة اكتشف الشعر 

الفلسطيني وعلى نحو أدق الشعر الجليقَ» إذ إن أحد أنبل عثلي هذا الشعر 
وهو مود درويش (المولود عام )194١‏ قد ترعرع في كنف هذه الأرض 
التي عاش فيها المسيح جيع احلامه؛ وشعره الذي يكتب اليوم هو شعر 
جبل « الجلجلة » وصلب المسيح وآلامه . ففي قصيدة كتبها وعو في السجن 
بعنوان: « إلى اسي » قال: 

أحن إلى خبز اي 

وقهوة أمي ولسة أمي 

وتكبر في الطفولة يوماً على صدر أمي 

وأعشق عمري لأقي 

إذا مت أخجل من دمع أمي 

خديني إذا عدت يو 

وشاحاً ديك 


L'Ale عق‎ Gabriel,Paris, Albin Michel 1978, P. 84 - 88 مد‎ )( 
Fe Livre de L'Etarmmité Paris, Albin Michel (؟) عمد اقبال: كتاب الايدية‎ 
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... لاني فقدت الوقوف بدوت صلاة نارك 
هرمت فودي نجوم الطفولة حتى أشارك 
فاه اقتا فير 
درب الر جوع لعش انتظارك ». 
كل الشعر العربي المعاصر هو بحث عن القصيدة الخلّصة ء عن القصيدة 
الفادية ء مُوقّقاً بين الله والتاريخ» بين الآونة والأبدية» الواقع والحامء 
التراث وال «حديث » وقد وعى على هذا الشعر أنه إذا كان التراث 
أحياناً كثيرة هو من مستوى الإجابة- وأحياناً الإجابة على أسئلة لم يعد 
أحد يطرحها على نفسه اليوم- فإن العقيدة والنبوءة هيا من تسق السؤال 
وإذا نحن اسنبقنا التاريخ والسياسة فإن هذا الشعر يساعدنا على الوعي 
بإن الشرق والغرب ما ها إلا شطرين من موجود واحد وإن مهمتهها 
الأساسية هي إعداد نفسيها لسكتى نفس المستقبل والميش فيه . يقول لنا 
سلمان زعذوړر ايضاً : 
« إن الحضارتين: حضارة الشرق وحضارة القرب» ها أمواج حيط 
واحد ؛ ولقد انفصلت كل منها عن جدورها وعن نسفها وعن يط المتدفق 
فيها [...] فالإسلام انكرها (أنكر الحضارة الغربية) وحسب نفسها 
البداية. وانكرت أوروبا الإسلام الذي ولدها [ ...] إن الشاعر العرفي 
يحتوي على ترائه المسيحي [ ...] إلا إنه لا بد للغرب من المعرقة بإن ما بين 
منبته السيحي وحاضره الف سنة من الإسلام» عليه أن يدها ء في تاريخ » 
ليردم الماوية السحيقة التي يقف على حافتها صارحاً قلقد9) ». 
لقد طرح الشعر العرني- الإسلامي المعاصرء قبل التاريخ والسياسةء 
مسائل التاريخ والسياسة الكبرى. انه قبل كل شيم شعر تلبؤي. 


KK #* 


. مود درويش: قصائد قلسطينية‎ )١( 
سقيان زعدور: للصدر السابق.‎ )5( 


1A0 


خامة 

أا قضية ستقبلنا. قضية مستقبل جيم البشر. وهذا الكتاب فيس 
كتاباً في التاريخ » لكنه اقتراب جديد من الإسلام ومن وراء الاإسلام ٠‏ 
اقتراب من كل ما هو متفق على تسميته بالمام الثالك» حيث جري 
التلاعب من خلاله مصير البشر . 

حاولنا التصدي لموضوع الاإسلام كقوة حية» ليس فحسب في ماضيه » 
ونا في كل عا يستطيع أن يسهم به اليوم في ابتكار المستقبل. 

من أجل ادراك ذلكء المراد ألا نقلص الإسلام إلى ألواقف المتصلبة» 
وإلى التوترات والإنفلاتات التي تحجب الفكر 0 

إغا العقبة الرئيسية هي « النظرة » التي يحملها « الغرب » منذ كث من 
ألف سنة عن الإسلام .في البداية كان الخوف »والخوف كا يقال ناصح سيء . 

هذه النظرة للإسلام يتاح لنا تحديدها وتقدير مدى ما تزال تقسد 
وتشوه علينا حكمناء على ضوء مؤلفين حديثين1'9) تختلف وجهات نظرها 
أشد الإختلاف. 


(0) كاحي الخال في فر تسا ء عجزت النزعة الإالحادية القدمة عن ادراك ما في الرسالة السيحية 
من خصب وتبشير بالمستقبل لأن المسيحية في اجترارها لمنازعاتها ملد آلف عام تختلط في 
نظر هذا الالحاد بالكنيسة وهذء الكنبسة تختلط يقسطنطين وخلفائه وبا مر وب الصليبية 
وبحاع التفتيش »«وبالسكولاستيك وبقانون فاو اهاه وبالبايا بورجبا أو الحلف المقدس 
وببيوس الثاني عثر او ببعض الاكثيروس التشلفين الذن » خوفاً من التورة يتشبشون يع 
ردود الفعل افرجمية ضد الديوقراطية 

Edward لمع‎ lOrtemtaHsme, L'Orlent Créè pat L'Occtdent, Paris, - ادواز سعيد‎ (¥} 

Ed, du Seuil, 1980. 
Maxime Rodinson: Le Fscinatlon de L’Islam, Paria, Maspero 
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إن الحرب الصليبية ؛ كا يلاحظ رودنسون ء قد خلقت الناسبة لاعطاء 
صورة بغيضة عن الإإسلام : إلى جهور عريض» وهذا منذ جيبرت نوجينتك 
Nogent Guibert‏ عل (المتوف عام 4 .)١17‏ هذا الراهب الذي شكل مؤلقه 
من قبل پعنوأنه نفسهء جحد ذاته (وهو عمععد2 مم فهك 66:40 الفرنسيوث - 
الصليبيون- أدوا مهمة الله) برنايجاً كاملاً لجميع الواقف والأفكار 
الشوفينيه اللاحقة قد حدد بكل بساطةء مبدأ مخططه الحزلي على النحو 
التالي: بعد الاعتراف بإنه لم يعرف إل « وقائع » التي يروا إلا سماعا » قيل 
عن فال» يعرض اطروحته: «يكننا بلا تردد أن نمم بالشر ذلك الذي 
تتجاوز طبيعته الشوم كل ما يمكن قوله من شر( » وهذ! ما هو جدير 
بالتوضيح . 

بعد فشل الصليبيين الشامل» تولى أكبال الشوط المبشرونء رواد حركة 
الاستشراق» وبتأثير اقتراح رامون وله هناها ممصمة (4م- 14 1#) 
وهو راهب كاتلاي» جاب الثمال الافريقي وغرب آسيا ووعي إهمية 
العربية وثقافتها في هذه الاصقاع ٠‏ قرر بجمم قيينا عام ۱۳۱۲ء أحداث 
سلسكة من الكراسي الجامعية لتدريس اللغة العربية في جامعات باريس 
واكسفورد وبولونيا واقيتيون وسالانك وهكذا ولدت حركة الاستشراق. 
ولم تكن فعلا منزها عن الغرض بقصد البحث العلمي : يل كان المقصود هو 
جعل القيام بشمروع تبشيري للدين السيحي ممكنا. 

وجدير بنا أن نلفت النظر هنا إلى أن ال « استشراق » با 
حالات تادرة تقريباً» سوف يلعب دوراً غامضاً» متعدد الوجوه: في خدمة 
الكنينة اشام والانار أو لصتاعة شرق دا ولحاجات 
افيمتة الغربية . وهكذ! » اقتصاراً على اشهر الأمثلة » فإن الجد الأكبر للا 
«استشراق العلمي »» ليس فحسب بالنسبة لفرنسا بل يالنسبة لاوروبا 
كدذلك (والذي عن طريقه خاصة سوف يكتشف غوته الشعر الغارسي)» ألا 
ر دي ساسي (لام؟١-‏ 1888)ء اول استاذ للغة العربية في 


Gutbert de Negent: Gesta Def per France, Livre 1 عيبرت دي نوجات:‎ {4} 
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مدرسة اللغات الشرقية (والتي اصبح مدير ها عام »)١874‏ والأستاذ في 
الكوليج دي فرانس» قد كان يارس وظيقة موازية إخرى في وزارة 
الشؤون الخارجية؛ حيث حررا)» كمستشار لسياسة فرنسا الشرقية» 
نشرات وبيأنات جيش نابليون ثم نداء الجيش الفرنسي لاحتلال الجزائر قي 
عام +087 


وكان ماكس مولر (۸۲۳- ..14)» الامر الناهي قي اكسفورد كاستاذ 
للغة السنسيكرتية وللديانات الشرقية فقد كان يقوم في كامبردج يالقاء 
عاضرات في تدريب وإعداد الاداريين الاستعاريين للهند (۱۸۸۲). 


أما روث بنديكث (۹۸۸۷- ۸١۹٠)ء‏ الأستاذ في جامعة كولومبيا 5 
کتب عام 5 أشهر مؤلفاته » السيف والاقحوان رو9 عدد ر 
عخابرات الجنرال ماك إرثر' ويتمويل منها لتسهيل ضم اليابان الى 
مشروعات السياسة الامريكية. 

هذا ال «استشراق » الذي كثيراً ما جِنّد في خدمة المشروعات 
التبشيرية » والاإمبريالية والإستعارية أو السياسيةء في العام الثالث» قد 
ساهمء على نطاق وأسع ء لخدمة الغربيين» في خلق تسويغ علبي لأحكاموم 
المسبقة ولطموحاتهم ومزاعمهم في الميمنة وفي النهاية لسيطرتهم بداية في 
صياغة اسلوب للنظر إلى « الأخرين ». ليس بحاولة التعل منهم عقيدتهم 
وثقافتهم اللتين تساعدان على النظر إليهم من الداخل وإغا على المكس > 
با لحك عليهم من الخارج إنطلاقاً من معابير الغربيين الخاصةء كا لو كان 
مسار الحضارة الغربية» هو النموذج الممكن الوحيد الذي يجب ان يتبع . 
وقي أحسن حالات هذا الاستشراقء كان «يعرف » ولكن من دون إن 


القد صادر الغرب الكلي » العام . 


(5) كبا يذكر ادوآر سعيد فى المصدر السابق. 
0 الكتاب آوصی به مكتب الاستملامات المربية روث بيند كت Beqedi‏ لا 
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وإنطلاقاً من هذه المصادر اعتقد أنه بباح له تحديد مواقع ال 
«آخرين » والح عليهم وفقاً لتاريخه الخاص وغاياته واهدافه وقيمه. 

وقلا كان سيهم أن يُعسل على تقديم الشرقء في القرنين السادس عشر 
والسايع عشرء بالزي الغري لدى الشاعر الإيطالي لاريوست (92198ت 
۳۳ ؛) ولدى الشاعر تاس (توركوتاسو) ١0556 - ۱۵٤ ٤(‏ )» وف تيمورلنك 
مارلو في مسرحيته البورجوازي التبيل عام .+150 أو أن ادل راسين 
كورناي عام ۱1۷۲ » في مقدمته لمسرحية باجازية فيقول: «لقد حرصت على 
التعبير في مسرحيتي عمًا نعرفه من اخلاق ومبادىء الاتراك الاساسية ». 
إن الهم هو ان الحضارة الغربية تعتبر نفسها الوحيدة القادرة على التعبير 
عن العام . 

وفي القرن الثامن عشرء على العكسء سمى أولئك الذين كانوا 
يمارضون نظام الحم إلى تحجيمهء واخضاعه للنسبية بخلق نقيض لهء 
الطلاقاً منهء فكان هذا النقيض هو ال«شرق». وهكذا لم 
يكن الشرق اي وجود خاص بهء متميّز » بل كان موقف الرفض الذي يكن 
انطلاقاً منه الحم على هيمنة لويس الخامس عشر واداقته . سواء أكان الامر 
يتعلق بالوروت ه۴ من أعال البارون دولا هوتتان أو بلحق لرحلات 
المسيو دي بوغا نقيل »ال ةتصدعددة Supplement aux Voyages de Monster de‏ 
لديدرو أو برسائل فارسية لمونتسكيو عام .١7+1‏ فال «شرق» في 
هذا كله هو بكل بساطة الجاتب «الآخر » من الحقيقة الفرئسيةء هو 
صورتها الممكوسة» هو وجهة نظرها الانتقادية. إنه داعا متعلق » خاضع 
للواقع الغربي والفرنسي: سواء أكنًا ترى فيه ما رآه بيير بيل #ارمظ #مبعاط 
في القاموس النقدي لعام ٠۹۹۷‏ من خلال ترجة أميئة لحياة جمد (2قله) ‏ 
نموذجاً للتسامح بالقارنة مع القمع الديني في فرنسا ام ثرى ما رآه قولتير في 
كتابه جمد (&) عام ١761‏ غوذجاً للمكر الديني» قي خدمة الاستبداد 
السياسي ‏ فن الإسلام (ويصورة أعم ال « شرق ») م يدرس في أية حالة من 
الحالات لذاته ونا وفقاً وتيماً للصراعات الايديولوجية الخاصة بالغرب 


4. 


اثناء القرن التاسع عشر رام مشهد الاستشراق يتغير. فإن اجتياح 
بونابرت لمصر حدد علاقة جديدة للغرب بالشرق. كانت قبل كل ثيء 
علاقة سيطرة وخدعة إذ لم يتردد بوتابرت (الذي اصطحب ممه قولني الذي 
نشرت رحلته إلى مصر وسوريا عام باهم ذ)؛ في التأكيد ؛ ني بیان موجه 
إلى شعب الأسكتدرية بتاريخ * قوز (يوليو) ۱۷۹۸ء قائلاً «اننا نحن 
المسلمون الحقيقيون20 » وبازدرائه الذي كان يكنه لكل دين » ایا كان هذ 
الدين » سمى الى البرهان بأنه كان «يقاتل من أجل الإسلام ». 

ولسوف تنولد عن هذه الحملة » كأول لقاء سياسبي وعسكري مسو 
للشرق بالغرب ء حركة « اصلاح » إسلامية تخلل ٠‏ الحداثة » بال « تريب » 
في مصرء من جانب » ومن الجانب الأخر في أوروبا ويخاصة في فرنساء ميل 
منحرفء ذوق فاسد رومانسي لل «غرابة» للثيء الجلوب » ممزوج بصورة 
معقدة ركب التعالي لدى الغرب. 

قفي مقدمته لمؤلفه: شرفيات» الصادر عام 291855 يُبدي فيكتور 
هوجو ابتهاجه قائلاً: « إن الدراسات الشرقية لم تتوغل قي التعمق الى هذا 
الحد أبداً. ففي عصر لويس الرابع عشر كان الناس هيلينين اما الآن فهم 
مسنشرقون [...] ابد لم يُحشد هذا القدر من العقول في ان واحد للتبحّر 
في هذا العمق العظم من آسيا ». الامر الذي م ينعه مع ذلك من أن يتخيل 
شرقاً من شتات الاصناف الرخيصة. 

وقلا رأى فيه شاتوبریان» في كتابه رحلة من باريس إلى القدس 
(ادمامء شيئاً آخرء إن لم يكن هذا الثيء هو ذات شاتوبر يان 
نفسه. ولسوف يقول ستاندال قيهء في هذا الصدد: «انتي لم أجد شيئاً ابداً 
مثل هذه الأنانية والنرجسية يفوج متها هذا العدن نى المنوية هالا 


)١(‏ انظر ادوار سعيد للصدر السابق. 

(؟) بعد عامء في اطار الكفاح ضد الانجليز نفسه ارسل نداء الى أليهود يكن كراءته في 
الموتيثور عدد ۲۲ مایو (آیار) ٣۷۹۹‏ جاء فيه:. وجه تابلیون بوثابرت تداء الى جمع يهود 
آسيا وأفريقيا والعالم لكي يتحدو! تحت رايته لإعادة خلق أورشلي القدية ». 
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الذي ينع شاتوبريات وويث الف سنة من الأحكام المسبقة» من أن يكتب 
بصدد الحروب الصليبية: « كان القصودء ليس فحسبء تخليص القبر 
القدس» وإنا كذلك أن تعرف من كأن يجب عليه أن يستولي عليه على 
الأرض- التى هو فيها- أما ذوو عبادة عملت لدى الحدثين على احياء 
شمائر تقدير الفكر التديم وعلى إلغاء المبودية [...] أما الحرية فإنهم 
يجهلونبم: وأما الملكيات فليس لديم منها قط ؛ فالقوة هي اهم ». 

!ما لامارتين في كتابه رحلة إلى الشرق (۱۸۳۳) فقد كأنت له خطته 
عن قبل: «ني حال سقوط الأمبراطورية العهانية سوف تأخذ كل واحدة من 
القوى الأوروبية » تحت حايتها » الجزء الذي تخصصه ها منها شروط المؤمر 
[... وهذا النوع من الإقطاعية من السيادة المطلقة » [ ...] المكرسة كحق 
وروي » سوف يكون قوامها حق احتلال ذلك الجزء من الأرض أو من 
السواحل لكي تقام عليها إما مدن حرةء او مستعمرات اوروبية وأما 
موافيء وآما أساكل تجارية [...] وما هذا سوى وصاية مسلحة وقوينية 
سوف تمارسها كل قوة تحت حمايتها ». 

حت جيراردي نرثال العظم فم جد شيئاً آخر في الشرق عام 1١417‏ 
۴ إلا الفراغ والقليل من المعرقة التي نقلها حرفياً » كلمة كلمة عن 
التشرق الاتجليزي لين عمها وفيا عدا ذكرياته عن مومس من القاهرة من 
4 - ۱۸۵۷ عز! فلوبير لنفسه مهمة بعث الشرق من هلوساته في روايته 
سالامبو. انه دات الشرق الخلوق من جديدء الصنوع من قبل القرب الذي 
يعتقد أحيناً بأنه مدعو بأن ثة نداء. باطني يدعوه إلى إحيائه 
ثانية » على غرار عأ قعل لورانس العرب» امثير للسخرية » إذ كشب دون أن 
يضحك ما يكتب: «كنت اقصد إلى العمل على تشكيل أآمة جديدة [ ..] 
على إعطاء عشرين مليوناً من الساميين الأسس التي يبنون عليها قصراً في 
اسبانيا من أفكارهم القومية [ ...] ان جميع ولايات الامبراطورية العثانية 


F. R. de سحي لولمه اميت‎ Romanesgues ci Voyugos, Paris Gallimard لق‎ 
1969, 1 tP. 1911-1069 
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لم تكن تساوي في نظري موت إنجليزي واحد . وإذا كنت قد اعدت للشرق 
قليلاً من الكبرياء » هدفاًء مثلاً على [...] فإنني قد كيّفت اهاليه مع 
النمط الجديد من الحم الذي ستنسى الاجناس المسيطرة فيه (كذ1) 
إنجازاتها الفظة »7 . 
محاولة فهم الإسلام قد جرت فحسب في ألانيا التي لم تستعمر بلاداً 
مسلمة 0 وفرنسا: فمن هيردر (1954- )١8.‏ الذي اعترف بأن 
العرب هم « أساقدة رأوروبا » الى فريدريك شليجل» الذي ذكّر مدق عام 
۰۰ بتحالف الغوطى والشرقي ضد الفن الكلاسيكي ؛ ومرواً 
بغوته » بصورة خاصة» الذي كتب منذ عام 1۷۷٤‏ قصيدة في تمجيد جمد 
لة) ؛ لكي يدعو عام 1815 في ديوانه الشرقي- الغريء إلى «حجرة » 
نحو الشرق لتنهل منه شباباً جديدأء قد جرت الحاولة لاكتشاف وجه 
الإسلام النوعي المتميز. 
إن غوته قد رأى في الإسلام» على الرغم من إنكاره فيه إستراحة الله في 
اليوم السايع ؛ عقيدة ومجتمعاً تأسّا لا على التسلم والاتقياد بل على العمل . 
كتبء وقد فتنه الشعراء الصوفيون قي بلاد فأرسء» الرومي وسعدي 
وحافظ الشيرازي والجامي» من خلال منتخبات المستشرق سلفستر دي 
سامي من الشعر العرني: « ان الشرق والغرب لا مكنها ان ينفصلا.. »ثم 
يردف منهياً كلامه: «إذا كان الإسلام يعني التسلم لله فإقنا نعيش ونوت 
جيعاً على الإسلام ». 
وإذ كان يعتقد » مثل ليبنز في إلهياته ء ان الني لم يبتعد ابداً عن الدين 
الأصلي » كتب يقول كذلك: 
«هل القرآن مخلوق؟ 
لا اعرف ذلك 
إنه كتاب الكتب 


)١(‏ لورتس؛ اعسدة الحكمة السبمة. في طبعة باريس » ايو ۹۹۹3ء 
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فإنني اعتقد ذلك کا يجب على كل ملم .60 

بالقابل » ادخل هيجلء مع تام إعترافه بإن الواحد الاحد الإسلامي 
يستبعد كل ييز في العرق والطائقة أو الملكية أو الطيقة ويفرض الدقة في 
الصوم والزكاة في الصفحات المعدودة التي متحها للإسلام (في الجزء المكرس 
للعالم الجرماتي).. فإنه أدخل في عرضه ججميع النقاط المشتركة بين تلف 
الترعات الأوروبية الأنانية- إلى حد أنه دعا الإسلام. بال « خمدية ». وهو 
ما يكشف عن جهله العميق بخصوصية الإملام9. 

وقد تأكد آخرونء على سبيل الثالء من أن «قوة الساسانيين 
العسكرية تحطمت في معركة واحدة"؟ » في نهأوند عام 1۳۷ . أو إن «ملكة 
الفبزيغوت أنبارت في معركة و#حدة) » في ريو يوباط عام 71١‏ (وهذا 
المؤرخ الأخير يعرض نفسه للهزء بالتساؤل: « أما كان عقدور إعل البلاد أن 
يفعلو! شيثاً؟ أما كان من واجبهم أن يحركوا ماكناً تجاه الغزاة »9 قي حين 
كن هباب القاومة يطل بالنسية له اخراك تسر اه 

ولسوف يكون أتحطاط الغرب الذي تصوره اوزوالد كبنجلر في الانيا 
عام ۱۹١۷‏ بدون نزعة التفوق العرقي الأوروبية ء تارضاً وحيداً للعالم . فهو 
دوت أن يتغلق على نفسه مقوقعاً خارج التاريخ العام ؛ في غيتو أيديولوجي 
غرني ومسيحي › جع في زمرة واحدة جميع تلك التجمعات من اليهود ومن 
السيحيين الاريوسيين والنسطوريين والونوفيزيين ومن الازديين وشرح أنه > 
بالنسبة للإسلام « لم يكن لغز نجاحه الخارق يكمن في اتدفاعه الحربي [ ...] 


(1) غوته: اقديوان الشرئي - الغريي . مصدر سابق ترجة د , عبد الله بدوي الى العربية . وحول 
موقف غوته انظر كتاب غوته والإسلام بقلم :1طا۸ ,لاعطوع 88000 .۸ منشورات مدرسة 
الكتاب, 

(؟) هيجل: دورس قي فلغة التاریخ» باریس » فرین 1515 ص لم ۴۴۱. 

Arthur Uphar Pore: Persan Architecture, Londres, Oxford Unw, Press 1969, (F} 

P. 38 
Henri Terrasse: LJslam "Espagne Paris Pion 1958 8. 3t 40 
نفس الصدر السابق‎ )5( 
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ققد أمتص الاإسلام في وقت مبكر جداً وبصورة كاملة تقريباً البهودية 
والمزدكية كا ؛منص كذلك كنائس الجنوب والشرق. فإن ال 
« كاثوليكوس » في سلوفياء يعقوب الثالث يشكو من إن عشرات الآلاف 
من السيحيين قد دخلوا الإسلام منذ اول ظهوره؛ وفي أفريقيا الثمالية » 
مسقط رأس القديس اوغسطين فإن جيع سكان البلاد ركمو امام الله 200 
وختم شبنجلر كلامه بقرله: «لقد عرفت المسيحية حقبتين كان لر كتها 
شان عظم في تاريخ الفكر : الأولى من العام عقر الل ۵۰ في الشرق 
والثانية من عام ٠.١١‏ إلى ٠٠٠١‏ في الغرب . كانت الحقبتان من 
الثقافة» شملا كذلك التطور الديني للاشكال اللاسيحية التي تنتمى 
اليا . 

لاكتناف التاريخ هكذا بنظرة و!حدة شاملة فلا بد من التخلّي عن 
غربيتنا . عن نزعتنا الغربية الجانحة اكثر فاكتر إلى « الإتليمية » ومن أن 
نفهم» بادرإكنا دفعة واحدة ما جاء به الأنبياء من سلالة إبراهمء اذا 
رأت اليهودية المتحجرة في زمن يسوع المسيحية تقوم بإكيال ال «شوط » 
التاريني بديلا عنها + ثم بعد ذلك لاذ! لم تستطع المسيحية التي تقولبت وفقا 
للقوالب الرومائية وتهدمت على يد قسطلتطين الى حد أا القلبت الى 
نقيضها: نظام التسلسل الطبقي الامبراطوري الرويائي وحوها لاهوت مجبع 
إلى هيلنستية وعقائدية الى أن تفجرت فتكاثرت في طوائف .. اقول 
اذا لم تسئطع هذه السيحية مقاومة ال « بديل التأريني > لها: الإسلام . إن 
الغرب؛ إذ هو تقلص إلى داخل حدود اوروبا قد غفا فكرياً وعقلباً 
واجتاعياً في عصور من السيحية. 

م جاء دور الإسلام: فعندما استولى القول احفاد جتكيز خان على 
بخداد عام ۱۲۵۸ء واستولى المتأخرون» المتخلفون من ورثة الصليبيين على 
قرطبة عام 1۲۲١ء‏ دخل الاإسلام الذي سبق ان أصابته الصورية الفقهية 


E EE N)‏ لريب 
(9) اوزوالد لبجثر: قلس المصمر. 


والعقائدية بالتصلب » على حساب روحائبته » هو كذلك في سبات» قي حين 
كانت أوروبا تستهلك منذ القرن الخامس عشرء ارتدادهاء كفرها 
بالانكياب على عبادة المي إرادة القوة والنمو المزيفين. 

بحيث انها اليوم ء الإسلام والمسيحية إذا ل يعيا معا تاريخها المشترك إذا 
م يكونا قادرين على ان يدرك كل منهها نضه بأنه جزء من الآخر وأا ما 
جزءات من كل » فإت لوار بين السيحية والإسلام ؛ بين الشرق والغرب لا 
يکنه إلا أن يكون حواراً بين مريضين . 

فالحروب ل تتم ابداً حل مشكلة . بل يحدث لا إن تلن الماك ونا 
كاتت هذه المشاكل تبنى على معطيات خاطتة فإنا تكون بالتالي غير قابلة 
للحل ‏ فيا يتعلق بالإسلام أن غزو يونابرت لمصر عام ١798‏ قد طرتح باسواً 
اسلوب مشكلة العلاقات بين التقليد وال « حداثة ». 

أن النظر آلى اقتحام بوتابرت لمصر بإنه الاصل في «نبضة » العام 
العربي- الإسلامي هو فكرة شائعة مشتركة في تاريختا الغريب: في إسلام 
مسحوق مدذ ترون تحت الدير المثاني الذي جد الفكر والعمل في الحقيقة» 
هل كان يمكن عندكذ أن تنفتح أكثر من كوة صغيرة» من منظور ضيق 
للتجديد ولذ « تحديث ». 


منذ البداية خُلق التباس ميت هكذا (ما زالت نتائجه تضغط على 
عقولنا بصورة مر يعة حتى اليوم) بين الحداثة والتحديث والنزعة إلى التغريب 
فم تكن ال « حداثة » تعني الغرب فحسب وإنا كانت هي الغرب في أودا 
أشكاله ؛ القوة بل وحتى ألقوة المسكرية. 

منذئد » في مصر بأديء ذي بدء- ثم في العالم العربي- الإسلامي 
باكمله » وبالتدريج في جيم القارات وجالات الحضارة الأخرى.- توضح 
تياران في الفكر : « نزعة للتحديث » أو «تزعة للتقليد »» للسلغية . 


5- اة قل «تمديتين ف كان الشعيل هو ماكاة أورويا .كاتف 
بداية !مراضه هي التي استجلبت وني المقام الأول » القومية. فقد أسقطت ؛ 
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على العام لمسَتمْمَر » منازعات وخصومات ومتافسات وحروب أمم أوروبا 
الإستعارية فسواء أكان ذلك في أمريكا #للاتينية أو أفريقيا السوداء أو 
بلاد الإسلام» إن مسألة آل «حدود » بين « الدول القومية » هي تركة 
خلفتيا تلك التفسيات الاستسارية ويخاصة بين اسبانيا والبرتغال وفيا بعد 
بين هولند! واتجلترا وفرنسا. 


على الصعيد السياسي كانت «الحداثة » هي النظام اليرلاني اعني 
استيراد انظمة حك ناشئة في ظروف تاريخية نوعية خاصة بانجلترا وبقرنسا 
إلى بلدان ذات بنية اجتاعية وثقافة حتلفة مام الاختلاف» ناقلة الى 
إطارها الجديد على صعيد المؤسسات السياسية قواعد السوق (ال « حر » من 
حيث المبداً) في المراحل الأولى من الرأسالية . 


وعلى الصعيد الاقتصادي كانت ال « حداثة » هي التكامل مع سوق 
اثغرب والاندماج به. وسهر؟ على عدم خلق مناقسين له ونا على العكس 
حرصاً عق إيجأد زبائن له فقد #حترس في بدأية الأمرء من تسهيل انتقال 
طرق انثاجه (تجنب التصنيع)» بل ماس محاكاة طريقته في 
الاستهلاك > الأمر الذي كانت (بالنسبة للبلدان التي كانت مستعمرة 
ثم أخضيعت للمبادلات غير المتكافثة فعة) أكراهها على تأدية مآ لديا من مواد 
أولية ومن أيدي عاملة لكي يتاح لأقلية توصف بال « نخبة » (أعني لقلة من 
وسطاء الحتل او المسيطر والتناونين معه) أن تساهم وتشارك بهذه الطريقة 
من الإستهلاك . 


وعلى صعيد الثقاغة كانت ال « حداثة » هي تبني أل « فاسفة الضمنية » 
لفنمو على النمط الفربي » اعني ال « تقدم » الذي ليس إلا مفاقمة القوة على 
الطبيمة وعلى البشر ومن هنا ينجم رفض كل تسامي (ال «غاية في ذاتها » 
للسلطة التكتوقراطية باحتكار للكان والوظيفة)» تمجيد الفرادئية 
(النافات بين الاسواق» عاملةء كا لا حظ هوبس ذلك جيدآ منذ 
الخطوات الاولى للرأسالية» « من الإنسان ذثباً بالنسبة لأخيه الإنسان ») 
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تقليص مهمة العقل الى بحث عن الوسائل (ها أن الغايات قد سبق تحديدها 
بالنمو وللقوة) ‏ 

هكذا ثم تعد ال «حدأثة » وال «حدثئة » وال « تحديث »... مذ 
ذلك الحين إلا غرس غط من الحياة خلقته شعوب اخرى لتلبية حاجاتها 
الخاصة لاخيراً أو شرة). وكان هذا التطعي بحاجات اجنبية يقود إذن إلى 
جعل السلم أجنبياً عن نفسه. عن ذويهء عن تاريخه » عن ثقافته » عن 
مستقبله الخاص. وهذا الذي كان معروضاً على العالم العربي- الإسلامي 
لكي يصبح ٠‏ حديئاً »» محدثاًء إغا كان المرور من جديد بالراحل نفسها 
التي قطعتها اورويا منذ آريعة قرون. إنا هو إعتبار عاضي الأخرين 
كمستقيله الخاص. 


- بالتسبة لف « تقليديين »» للسلفيين» إن مسألة: «كيف يستطيع 
العالم العربي- الإسلامي تأكيد حقه في الوجود؟» دعت الى إجابة 
متعارضة قام التعارض. فبدلاً من القول كال « تحديئيين »: « بحاكاة أولئك 
الذين يقتلوننا وبأن نصير مهم »» خقد اعتبروا قبل كل شيء أنه إذا كان 
نة امحطاط في العام العربي- الاإسلامي إغا سبيه أن المسم قد ابتعد عن 
دينه وعن تعالم القدماء من املافه وأنه اتقطع عن تقاليده يستسم لاغرآت 
الشيطان الغربي . 

اتطلاقاً من هنا قرروا احتجاز الإسلام في قلمة وأيصاد الابواب دونه 
بلا نوافذ على الخارج ولا حتى فتحات إلى السماء والدفاح عن التقاليد 
«ككتلة واحدة » دون أن يرغبوا في التمييز فيها بين التعائم القرآنية 
والطمى والترسبات التي كثيراً ما غمرتا بإسهامات عنتلف الجتمعات التي 
انغرست فيها, 


هكذ! نشأ جميع ال «قاميين »» المتزمتين» اعني تلك الإعتقادية, 
اليقينية وذلك التصلب اللذين يقومان على خلط العقيدة بالشكل الثقاتي أو 
لوي ألذي استطاعت هذه العقيدة أن تتخذه على مدى تاريخها الطويل » 


34A 


وقد تحير كل واحد عندئل من اللاضي. شكل العصر الذي يقدم أقضل 
تسويغ لننصرفاته في وقتنا الحاضر. 

والحال أن الإسلام لا ينطوي على هده القامية المتجمدة. فالقرآن يكرر 
في مناسبات عديدة أن الله أرسل لكل عب رسوله بحيث يستطيع كل واحد 
أن يغيم الرسالة . وعلى نفس المنوال كان واضحاً منذ د اجتهادات » الخلقاء 
الراشدين الأولى (صحابة الرسول) وعن بعدهم مختلف أل «مذاهب » 
الفقهية » وحتى إذا كان الكلام المنزل على الرسول يشكل النبوءة الاخيرة 
التشريعية» فإن ذلك ل يستبعد بتاثاً الاجتهاد الضروري للإجابة» انطلاقاً 
من الدين الأساسي. على المشكلات الجديدة التي طرحت نقسها بتوسع 
وانتشار الإسلام على مجتمعات ختلفة عن مجتمع المدينة. أن اغلاق باب 
« الاجتهاد » أي التحريم على المرء يإن يارس محاكمته لحل المشكلات 
المستجدة بروح الوحي القرآني » قد قرره زعباء سياسيون قي عصر معين من 
التطور الامبراطوري . 

هذا العقل المقفل ‏ الانغلاقي » يتعارض من جهة أخرىء قام التعارض 
مع روح التعالم القرآنية وحرفيتها: فالرسول ثم يمتبر نفسه عؤسساً لدين 
جديدء وإغا كباعث ومجدد عقيدة إبراهم الأصلية ومتمم لا أسهمت به 
البيودية والمسيحية. إنه من الضروري إذن التبحر بهذه الإسهامات 
المتتالية وإطراح التثوهات والمثالات الداخلية» معتبرين تلك 
النبوءات السايقة كفترات من النبوة الكونية؛ هذا البحث عن الممرفة» فيا 
وراء «أهل الكتاب » يتفذى من جيم حك العالم. «اطلبوا العم ولو قي 
الصين » قال الرسول. 

فعندما يعلن احد إيات الله في إيران أن «الإسلام يكفي نفسه 
بنفسه »» نقهم من ذلك ثاماً بأنه ينبذ دفعة واحدة الملهيات» السليات أو 
تحريفات وضلالات الغرب » إلا أن تلك ال « كفاية » سوف تكون على طرق 


)١(‏ انظر في هذا الوضوع كتابد ميشيل حايك: ««واوا”ة عل امنا عا مسح الارسلامء 
باریس منثورات دي سوي ۱۹۵۹ . 
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تقيض مع التعالم الإسلامية إذا كانت تعني أنه ليس ثة من شيء يمكن أن 
تتعلمد من الأآخرينء في حين أن عظمة الإسلام » منذ اصوله إلى أيام أوجهء 
هي في أنه عرف إن يدمج أشكال العقيدة السابقة ثم أجرى عملية تكامله 
بأفضل ما في الثقافات, ليخرج منها بتركيب ستحدث ويسمو با إلى 
الأعلى . ولم يبدأ انحعطاطه إلا عندما امتنع عن ذلك وعن الاستمرار فيه . 


وفوقه ذلك تم بصورة منهجيةء خلط ال «سنة ء٠‏ التقليد بعادات لم 
يكن ها أي أساس لا ني القرآن ولا في آراء وسلوك الرسول. عكذ! فرض 
الحجاب على النساء وهو جرد عادة من قبل الإسلام » وعارضه لدى يعض 
شعوب الشرق الادنى . 

ولقد قادت هذه ال « تامية »» هذ! التمسك بالحرفية» إلى خالفة ما هو 
من روح العقيدة الإسلامية» التوحيد؛ ها إا ادخلت تلك الثنائية التي 
كان ت. س۔ إليوت يشهّر با على أنها: « أكثر الخطايا غربية ». والخال هل 
هناك إردأ ازدواجية وأنشطاراً من أن ننشد قي نفس المجتمع الواحدء من 
أن نطالب بالتمسك» في العلاقات الخصوصية؛ بدين» في أقظ تاميته 
وتصلبه وان نتبني في الحياة الاجتامية جيع عسليات الغرب ومظاهر 
حضارتهء بدءاً من طرقه الجنونية في الإستهلاك إلى اشكال تقسم العمل 
لديه ومن طبقياته وفردائيته المتوحشة العاملة على تفتيت المجتمع المدني 
والجتمح السياسي؟ إن التسامي والأمة ها متحدان سرمدياً لا إنفصام 
بيتها أبد! بالنسبة للإسلام؛ فهل نحن هكذا على طريق التركيب أوء على 
العكس» على طريق الجاورة بين اردأ ما في «حداثة » وعصرية البعض 
و وی الا زین 


كان المؤرخ الانجليزي تويني يقول ان «سسألة اشرق » هي قبل كل 
شيء «مسألة إلغرب ». قعند ما تثار الموجة اغالية للنزعة التامية قي بعض 


)١(‏ عرفت الكنسة الكاثولبكبة نفى التقيقر والارتداد عندما تكثفت عن أا عاجزة عن 
قشل السائل الملمية والمشاكل الإجتاعية » سد عصر اللهضة, للازسسة الحديلة,. 
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البلدان العربية- الاإسلامية» بحسن بنا ألا تضيع عن بصيرتنا مسؤوليات 
الغرب: طيلة حقبة الاستحار أو الحاية بكاملها » واليو أيضأ في ظل 
الاستعار الجديد والشركات متعددة الجنسيات» أن مواكز القرار والسلطة 
كانت وما زالت باقية؛ في جزء كبير منهاء في الخارج. فاول رد فعل عو 
اذن الانفصال عن الخارج » الانكقاء على الذات. والسبب الثاني » الاكثر 
ظهوراً خلال السنوات العشر الأخيرة» حو فشل ال «تقدم » المزعوم على 
المنوال الغري » غير القادرء العاجز ليس فحسب عن إعطاء معنى وهدف 
للحياة : بل وكذلك عن تقليص التفاوت والغوارق في العالم وقي داخل كل 
بلد من البلدان. من هنا ردة الفعل هذه بالرفض وهذا الأمل في اكتشاف 
حياة إسلامية نوعية لا تكون هي فوضى وفراغ الرأسالية التي لا روح فيها 
ولا الغولاغ واسمت السوفييتي ‏ فإن « حلول » الغرب قد أفلست ؛ هذا هو 
إثبات الالة الراهنة الذي لا يكن رده والذي يغذي تشدد الهاميين. 


لقد حك على الحوار أن يسير في طريق مسدود إذا لم تصقل عقيدة 
البعض ما لحق ما من صدا عصور السيطرة وعصور الاضطهاد وإذا ثم تع 
تكنوقراطية الأخرين الفساد الأسامي في نظام لا يطرح ابد مشكلة مغزاه 
الإتساني وعدقه. 

أن مسؤولية الغرب- أعني يصورة واقعية أكثر مسؤولية ال 0008 
(منظمة التعاون والتسمية الاقتصادية) التي تضم البلد الاشد تصبيعاً (بلدان 
اوروبا والولايات المتحدة الأمريكية واليابان. التي تمارس طريقة النمو 
نفسها)- هي أعم: قبالنسبة لمن يعتبر العالم ككل واحد متحد ولا يعتبر 
وجية النظر الغريبة وحدهاء تتبدي هذه الحقيقة الأساسية» مقتاج جميع 
مشاكلنا الحبوية: ان نمو البعض وتخلف الاخرين ما ها إلا وجهان لا 
ينفصل إحدها عن الأخرء ل «سوء تطور » واحد على مستوى كوكينا 
كله . 

أن عا ندعوه في الغرب»ء بالثموء ليس في أعين الكون إلا تفاقم 
التخلف امعوومممء060 - ادك («تطور أو تنمية التخلف » كا يقول 
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غوتتر قراتك) با أن « نمو » هذ! العده من البلدان لا يكون ممكناً إلا بنهب 
للوارد المادية والبشرية لثلائة ارياع العام . 


أول تتيجة لهذا الوعي على الستوي المالمى عي فضح آلكذبة القاتلة 
الرتكرة على الاقتراح على البلدان النامية باتباع طريقناًء نحن في 
الغرب» ف التنمية » با أن نظاماً يقتضي فيه «غو » بعض البلدانء من 
حيث مبدقه نفسهء نهب وتخلف ثلاثة ارباع العام ليس قابلا للتطبيق على 
المستوى العالمي » او حرفياً على العام بأكمله. 


ة الثائية لهذا الوعي: إا تشهّر بكذبة اخرى ليس قحسباء 
: في اللموء ولكن كذبة مارستنا لعلاقاتنا باليلدان النامية 
o deveh pee‏ فاا كان ه غوتا » قد ولد ويفاقم التخلف » قن الدواء 
الوحيد الممكن هو تغيير تموذجنا في النمو. انه الشرط الأول ل «تظام 
اقتصادي عالمي جديد » وفقا للتعبير الذي ورد في نداء الرئيس ابو مدين 
عام FAYE‏ 


كل شكل آخر من اشكال ال « معونة افقدمة الى العام الثالف » يكون 
وهمياً وميتاً . ميت ليس فحسب بالنسبة للبلدان النامية- اول الكتضررين- 
ولكن ء في النهاية » بالنسبة للبلدات المتطورة كذلك يسبب عا يسميه أحمد بن 
بلا « الادارة المفجعة للكوكب) » ان تغيير ال «تموذج الغربي » للنمو 
ليس موضوع وعظ أخلاقي : إنه ضرورة حتمية لتلاني الانتحار على عستوي 
الكوكب البشري بنفاد اواد الاولية وبتدمير إل « حيط الحيوي هغطدومتة 
(جموعة الشروط التي تجعق الحياة مكنة: المواء والاء والارض). 


وكا أن مواصلة استغلال العالم الثالث لا تطرح نفسها فحسب بعبارات 
(د) وهناك كذية أخرى قوامها في تسمية هذه البلدان: ء بلدات في طريق التمو » بلدان آخذة 
بالنسوء لأن التخلف لا يتوقف عن التزايد والتفاقم. 
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الأخلاق (ولكن بضرورة حتمية وبأجل قاتل)ء فإنها لا تطرح كذلك 
بعبارات ال « شفقة » والبر التي عمدت بخبث بأسم « معونة » وإمابعبارات 
البقاء بالنسية للإنسانية مجموعها. فإنه لوهم قثال ان تتكلم عن يلدان 
عتطورة وبلدان نامية إو آخذة بالنمو: هتاك قحسب في العام بلدان 
مريضة (البلدان الغربية مريضة بنموها الاقتصادي وبتخلف ثقافتها 
وعقيدتهاء غير قادرة على اقتراءح وتحقيق غايات انسانية)؛ وبلدان مخدوعة 
(البلدان التي يبري إيهاميا بإن غوذج غو الغرب وه معونته » سوف يجلبان 
ها الخلاص والتجاةءفي حين يصارء يبذه الخدعة بكل يساطة» الى تفتيت 
يناها وثقافتها). 


آن اقشع ااا في جيع مشكلات العال الحالي [من مشكلة الجوع 
لى مشكلة التسلح (وعيا وجهان لنفس المشكلة) ومن غياب معنى وهدف 
الحياة في الغرب (بشرقه وغربه مما بيه لنفى نظام النمو والحكوم 
عليه هكذ! ب « توازن الرعب »؛ إلى عنف الافراد والجاعات واشكال 
القمع في الداخل)ء هي السوذج الغري لقنمو. خيويقوم على الانتاج اكثر 
قاكثر واسرع فاسرع وعلى انتاج أي شيء مفيداً كان أو غير مفيد ضارا 
وبالتالي قتالاً (التسلح » النووي أو غير النووي) وعلى فرض « استهلاك هذه 
الاشياء المنتجة على الجميع » (الدعاية وبدراسة السوق» وبأكتر من ذلك 
أيضاًء بال « منافسة الطرشاء » الي تع الفوارق الاجتاعية). إنه يجمل 
الناس يعتقدون» في الغرب؛ أن السعادة وال «تطور »ء النموء يتائلان 
ويتطابقان مع «مستوى الحياة » وكمية النتجات الستهلكة. انه يستغل 
بؤس وتوهات جائعي العام لكي يثبّت في اذهانهم الوهم بأنه من الممكن هم 
ومن الضروري السير في هذا الطريق للخروج من بؤسهم ولكي يروا بالتالي 


توهياتهم تنحقق. 


يتيح لنا ايراد عدد من الأرقام توضيح افلاس هذا النظام من « سوء 
التطور » العالمي ومن ال «ادارة المفجمة لكوكبنا » واتساع الكارثة. قبل 
كل شيء التفاوت الأسامبي: إن 1٠١‏ من سكان العالم (البلدان المصنعة قي 
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اوروبا با في ذلك اتحاد الجمهوريات السوثيتيية- وامريكا الثمالية 
واليابان واوستراليا) يملكون 285 من الانتاج العا مي وينققون 786 من 
البالغ المكرسة للتسلح. إن تصف ملياو من الكائنات البشرية يعيشون 
(ويوتون) في مستوى إدقى عن بداية سوء التغذية المطلق ٠٠٠١(‏ حريرة في 
اليوم)ء ونصف مليار آخر من البشر يعيشون في مستوى ادنى من بدأية 
الفقر المطلق (باقل من ۷١‏ سنتم في اليوم). وتبلغ نققات التسلح قي البلدان 
المنطورة ۳۸٠‏ ملياراً من الدولارات (من أصل مجموع .40 للعالم كله) في 
حين ان « مساعدتها لبلدان العالم الثالث » في العام نغسه »م تتعد ۲۲ مثياراً 

ملاحظة ثانية: هذا التفاوت-- وكذلك الائفاق الذي لا ينفصل عنه- 
يتفاقم » ويزداد ياطراد . ان استدائة البلدان المتخلفة قد ارتفعت إلى حد 
انپا عام ۰ أضطرت إلى تخصيض ۱۳۰۲ مليار دولار لدفع الفوائد 
وسداد ديتها ء أي ما يقرب من نصف قيمة ال « مساعدة ء الاجالية. قفي 
ء اكثر غنى دامًاً والققراء داناً اكثر فقراً. 
السيطرون أشد سيطرة والمسْتَمَلُونَ القدماء اكثر تعرضاً داماً للاستفلال. يم 
هذا بالاعيب الاجهزة المكثفة بالساعدة التي تسهم جيعهاء كا شار أحد بن 
بللا في الحديث السابق » في «تأبّد التبادل غير المنكافىء والتبعية ». 


هذ! النظام يصيح ألا 


وللاقتصار على إيراد مل واحد هنا. تذكر بان البنك العالمي وفرعه 
هط؛ (المنظمة الدولية للتطور والتنمية) و(صندوق النقد الدولي) 5001 - 
وهي مؤسسات يتناسب عدد الاصوات فيها مع رأس اال الموظف- لا 
تواقق على القروض لليلدان الفقيرة إلا بشروط جائرة: 

- زيادة ايرادا من التصدير (وهو ما يحرم الأهالي من المنتجات الملبية 
لحاجاتهم الأساسية. 

- تسهيل الاستثارات الأجنبية (وهو ما يتيح للاستثارات تصدير الجزء 
الأعظم من الأرياح المتحققة في هذه البلدان. 
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- تقليص نفقات الدولة (على حساب السياسة الاجماعية). 

مراقبة الاجوو (وهو ما يغرق ملايين الال الى ما دون الحد الادتي 
الحبوي) وليست هذه هتا إلا واحدة بين ومائل مالية عديدة للسيطرة 
السياسية وللاستنلال الاقتصادي. 

ان التصنيع و«نقل التكنولوجيا » ها فخ آخر: «كل حضارة. كا 
وقول عي ين I EE‏ توفر لنفسها العلم والتكنولوجيا الصالحين للايفاء 
ياهداقيا الخاصة » وعلبه فإن حاجات بلدان العام الثالث هي بداهة 
« مختلفة عن المقاصد الحددة من قبل الجموعة الصناعية- العسكرية » في 
البلدان الغربية. ومن هذا المنظور يحلل «نقل التكثولوجيا » من جهة 
كوسيلة جديدة للسيطرة ومن جهة اخرى كوسيلة نقل لايصال «اغاط من 
الوجود والتفكير » ويخلص الى القول إنه «ليس هناك من مستقبل إذا لم 
نطرح هذه التنكولوجيا للمتاققة ». 

سوف تكون إدن لعبة الغبونء القاتلة بالنسبة للبلدان العربيقت- 
الإسلامية إذا اعتقدنا أنه يكفي تصدير البترول واستخدام مکاسبه زیا 

من أجل توظينها في البنوك الغربية (ألتي امكننا أن نقدرء أيام تجميد 
حكومة الولايات المتحدة لرؤوس الأموال الاير انية » أية ضمانات تقدمها 
هذه البنوك في حالة الأزمة السياسية) وإما من أجل استثارها قي الشركات 
المتعددة الجنسيات (التي هي اليوم إحدى القوق الرئيسية لاستغلال العام 
الثالث) وإعا من أجل شراء مصاتع أوربية بكاملها واستلام « مفاتيحيا » 
(والتي بالسيطرة على اختراماعا وَتِقَديّيها وتكنوقراطيتها قفرض على 
البلدأن التي تقام فيها علاقانها الإجتاعية كطرقها في الحياة والإستهلاك » 
وتفسد ال او الحليين فيها ولا ته يتاتاً بالحاجات الأساسية 
للشعب الذي تستقر في كنقه), 

وقس على ذلك في جميع فروع الصناعة. ففي قطاع الطاقة» وجدت 
كبرق شركات البترول الغربية » فريسة نادرة. أما ما يتعلق بالبلد ان المنتجة 


() اد بن بللا: حديث في الموند في ٤‏ دسمير (كانون أُولم) نمقاء 
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فمن الممكن» عقارئة بسيطة ؛ تخيّل مستقبلها: ماذا سيكون « تطور » أوريا 
لو أا في القرنين الثامن عشر والتأسع عشرء قد صدرته مجموع أتتاجها 
تقريياً من الفحم؟ 

هذا لا يعني إطلاقاً ان الحل سيكون نوعاً من اكتماء البلدان المنتجة 
الذاقي » رافضة كل بيع ليتروها وحرمة على نفسها طئب تجهيزها من البلدان 
الأجنبية. إغا القصود هو التفكير في المشاكل وفي حلها ليس من وجهة 
النظر الغربية (مجرد الاندماج في السوق العالمية والتكامل مع القواعد 
الحددة من قبل المستحمرين القدامى ومن قبل الولايات التحدة)ء أو من 
وجهة نظر خاصة بالمنتجين من أصحاب امتياز منابع النفط ولكن من 
وجهة النظر العربية الإسلامية ومن وجهة نظر الحفاظ على البقاء العالمي في 
آن واحد وقبل كل شيء بقاء العام الثالث الاقتصادي والإجتاعي 
والثقاني . 

إذا كنت كثيراً ما أرجع بالإسناد إلى أحمد بن بللا فذلك لأنه انطلاقاً 
من القيّم العربية الإسلامية الأساسية طرح هذه المشكلة الإجالية في 
الصلات الدولية» متجرداً من الصلحة الخاصة ومن الإقليمية. من أجل 
«.طور » حقيقي للبشر وليس للأشياء اقترح أولويات مختلفة» مُظهراً مدى 
ما يمكن أن يكون اسهام الإملام في مشاكل تطورنا ء وف القام الأول تطور 
العالم الثالث . 

لننظر قبل كل شيء في الزراعةء لقد بين رودولف ستراهم بأية 
إجركآت « يعطى طعام الفقراء إلى ماشية الأغنياء »(©. إن البلدان 
المصنعة التي يشل عدد السكان فيها سدس سكان العالم؛ تحوز على 21٠‏ من 
زروع العالم (حنطة وشعير وذرة وأرز)ء تستخدم ثلثيها لتغدية ماشيتها (من 
دون ساب فول الصويا وكسب الفول السوداني ودقيق الأسماك)» عاملة 
هكذ! على تفاقم الجوع في بلدان العام الثالث . وبالمقابل» كانت بلدان 
السوق المشتركة في عام ١5/4‏ تتلك قي ازا ١١‏ مليون طن من لحم 


(1) رودولف ستراهم: اذا هم فقراء إلى هذا الحد. 
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البقر أي مأ يساوي 5.٠‏ كغ للشخص الواحد (لاستهلاك خس سنوات). 
وكان هذا الخزون يكلف صندوق عالية الزراعة في السوق الشتركة أكثر 
من ۲۸ مليار فرنك قرتسي قدي . 


يمكننا أن نضاعف من الأمثلة: كيلو غرام واحد من الصويا يوفر 
للإنسان من البروتين جقدار ما توفره ثلاثة كيلوات من لحم البقر أو عشرة 
ليترات من الحليب أو ٠٠‏ بيضة. والالل ان 2۳ فحسب من الانتاج العالمي 
للصويا يستخدم في التغذية البشرية؛ والباقي يذهب للاستخدام من أجل 
الحيوانات أو لصناعة الالمياف التركيبية. 


ولننظر الآن في أل « تقنيات الغربية » في الزراعة وآثارها الحاسمة قي 
العائم الثالث: ان المعادل للسماد الذي ينتجه مصنع يي في بنغلادش بتكلفة 
٠٠١‏ مليون دولار واستهلاك انار من البترول واستخدام الف وظيفة يكن 
3 تنتجه 750.٠‏ قرية في لطع اا أنتاج الحيتان؛ موفرة في 
فحسب ففس الكيمة من السماد بل وكذلك الحروقات والإضاءة ومفسحةٌ 
لجال ل ٠۴٠٠٠٠١‏ وظيفة بتكلفه ٠٠١‏ مليون دولار (بدلاً من ٠٤١‏ 
مليون). وهذا مثل فوذجي ل « نقل التكنولوجيا » رى صالح من هذا؟ 


أولوية أخرى في الزراعة: الري . وهنا أيضاً نرى أن تبي أنظمة ألري 
المتبعة من قبل المزارعين الامريكيين (الذين ينفقون ما بين الأسمدة 
وعبيدات الحشرات والتهيئات لاء ألري» ه٠٠‏ لترات من التيورل لزراعة 
هكتار واحد) تعتي خراب البلدان التي تقح ضحية هذه ال «معونة»يني حين 
أن الإبتكار الحقيقي يكين في إصلاح الأقنية المغطاة التي كانت تروي 
هضاب إيران متجنبة تعريض المياه للتبخرء وكذلك في الحودة إلى 
إستخدام الأقنية الائية المعلقة ماهددوه التي كانت في تونس » أيام الأغالبة 
(في القرن التاسع) تروي الأراضي التي أصبحت صحارى منذ الاحتلالين 
التركي والفرنسي» والعمل على « تحديث » أنظمة الأقنية المائية الوصلة 
التي جعلت من أرض مرسيه جنائن أسطورية. 
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والشكلة نفسها تُطرح بالنسبة للصناعات الرتبطة بالزراعة؛ مثلاً يكن 
تجفيف البن في مكان إنتاجه أو الحليب المطلوب تصديره بدلاً من إيكال 
هذا العمل للشركات متعدد الجنسيةء كنسله مثلاً حتى وإن كان تن ذلك 
قتل الآف الأطفال النين كان يكن أن يعيشوا من حكيب الأم. 

نصطدم بتنس التفككات على مستوى التسويق كذنك. فقي العام 
الثالث لم تنجح علمية تنظم كارتيلات (اتحادات المنتجين) في البلدان 
المنتجة حتى الآن إلا في حاله منتجي البترول ال 0588 لأن هذه السملية لا 
تكون ممكنه وفماله إلا في الشروط الحددة التالية؛ 

- إذا كان الطلب قوياً واليتاج لا يمكن استبداله (البترول)؛ 

- إذا كانت البلدان المنتجة قليلة العدد وعتضامنة؛ 

- إذا لم يكن النتاج قابلاً للتلف ويتحمل بالتالي انقطاعاً طويل الأمد 
عن الإنتاج. 

ويكفي الآ يتوفر أحد الشروط (الشرط الثالث على سبيل امثال) حق 
تفشل العملية كا كانت الال مع ال 8ن (إتحاد البلدان المصدرة للموز) 
الذي يضم مع ذلك خسة بلدان من امريكا الوسطى تحقق #41 من 
الصادرات العامية . وعلى هذا المنوال كان الأمر بالنسبة للمحاولات المتعلقة 
بالتحاس 0586 المجلى الأعلى لحكومات الدول المصدرة للنحاس) لأآن 
النحاس يكن استبداله جزثياً ولا سيا في صناعة الكهرباء » معادن أخرى 
وبخاصة بالألومنيوم. 

ينجم من كل هذا أن البلاد العربية وحدهاء بالدور الحاسم الذي تلعبه 
في ال 0۶۴۶ تستطيع أن تكون طليحة المال الثالث كله. بادىء ذي يدم 
وقبل كل شيء لأا هي وحدها مكلت منذ عام 1410# من أن تقدم 
البرهان الادي على ما لم يكن في عام ١١54‏ سوى توقع: انه توجد حدود 
طبيعية للنمو. فلم يسبق أبداً أن طرحت مشكلة » هي في جوهرها مشكلة 
ثقافية» مشكلة اختيار نوذج للتنمية والتطور » على الصعيد الاقتصادي 
هذه الصورة من الوضوح . إن الإسلام يجد من جديد في ذلك فرصة تاريخية 
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لارظهار أن عقيدته وقصدياته هي إجابة على قلق عالم قاده التموذج الغربي 
للنمو إلى التقكك الإقتصادي والسيامي والأخلاقي ؛ كا في أيام نشوثه ثم 
زمن انتشاره أن الإسلام قدم جوابا على ثنتت الامبراطوريات. 

فالليوم» في وسع إل 0787 وحدها ومجموعة البلدات العربية الكونة لها 
خاصة » أن تفرض بامم العالم الثالت بأكمله » م قاعدة في اللحبة »».قادرة 
على اكراه الغرب لمن أجل صالحه وخيره الأكبر) على تغيير نموذجه في 
النمو. يكفيهاء بالتضامن مع كارتيلات المنتجين الآخرين في العام الثالث » 
أن تغرض تسعيرة المواد الأولية الأخرى الصادرة من العام الثالت بالمقايسة 
مم انان النتجات الصداعية الصادرة من الخرب. 


إنا حي وحدها القادرة اليوم على إنشاء بنك للمستقبل» بدلاً من 
توظيف رؤوس أموالها في البنوك الغربية» يقرض بلا شروط سياسية 
(جلاف الينك الدولي)ء الال الذي يتيبح للعالم الثالث تلبية حاجاته 
الأساسية ء وبصفة خاصة بالتشجيع على إحياء زراعاتها الغذائية المهملة 
لصالح الزراعات الاحادية التي ثم تفعل إلا تعزيز نير الغرب وتبعيته. 


وهي وحدها تستطيع اليومء بدلاً من استغار أمواها في الشركات 
متعددة الجنسيات التي أصبحت رأس الحربة في التفوق الغريء أن 
تستثمرها في المشروعات الأهلية انحلية : ذات الطابع الحديث. القادرة على 
تأمين تطور «ذاتي من الداخل ». سوف تستطيع هذه البلدان عندئذ 
انتزاع نفسها من السوق العالمي ومن ال «تقسم الدولي للممل » الذي 
يكرّسها لان تكون: 

)١‏ الموردة للمواد الأولية واليد العاملة الرخيصة؛ 

؟) زبائن المشروعات الغربية التي لا تقصد بيدفها تلبية حاجات 
السكان الحقيقية والعميقة بل أن تجعل من « النخبة » المزعومة المقلدة 
للغرب في المدن» ملحقاً لسوقها من أجل تصريف فائضها. 


الاستثار في النشاطات الجديدة» الزراعةء البيوماس والاسيدة 
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العضوية » الري» الصناعات التحويلية المحلية للثروات الطبيعية ضد 
الشركات متعددة الجنسية لصتاعة الأغذية أو صناعة الكباويات » في تحديث 
الحقنيات التقليدية من النسيج إلى صناعة الأدوية. 

وهي وحدها تستطيم اليوم» بدلا من توجيه مبادلاتها وجهة الغرب 
وحده (بترول مقابل طائرات اسرع من الصوت» سيارات فاخرة ء تفاهات 
كالية أخرى)» أن تخقى سوقاً مشتركة بين البلدان العربية- الإسلاميق- 
وأبعد من ذلك بين بلدان العام الثالك تتبح تغيير فوذج التطور تفسه 
والثقا فة . 

لقد عرفت فكرة الؤسسات المشتركة العربية هذه بداية تحقيقها في عام 
۵۳ حيث أوصى اتفاق بين الدول العربية حول التجارة بانقاص مطرد 
للتعريقات الجمركية؛ وقي عام ۱۹۵۷ تينى المجلسى الاقتصادي في الجامعة 
العربية إتفاقاً يرمي إلى تأسيس حرية اشقال الأشخاص ورئؤوس الأموال 
والبضائع وما زال تطبيقه محدوداً. ثم استبدل في عام 1931 يقرار أنشاء 
سوق مشتركة عربية ومنطقة تبادل حر وإتحاد جركي . والواقع ان هذه 
احاولات للإتحاد الاقنصادي لم تدخل أيداً حقيقة في حيز التنفيذ الواقعي . 
فقلا نظر إلى التكامل الأعلى الستوى البخاري ميث إننا في الوقت 
الحالي ء حتى على الصميد البخاري البسيط نشاهد تكاملاً متزايد مع السوق 
الاي أكثر ما نرى توسماً في المبادلات التجارية بين الدول العربية . 


وقد اتخذت الجزائر ملد تجررهاء كا فعلت ليبيا ذلك سلسلة من 
المبادرات لارخاء قبذة السوق العالمي عن افريقيا . وكان أحمد بن بللا برى 
من قبل في العالم العرجي الإسلامي الطليمة المسكنة للحالم الثالث. واطلق 
هواري بومدين عام ١974‏ فكرة وعبارة «نظام اقتصادي عاي جديد » 
رق الغرب. واليوم يشدد الرئيس شادذلي بن جديد على البعد 
الافريقي لبلاده: فهو يقترح على دول إل 0۴۳۴ إنشاء بنك كبير للتنمية في 
العالم الثالثك؛ وجعل الجزائر تسهم في إنجازات واتقعية ملموسة في مالي 
والنيجر وموريتانيا. وبينين وموزامبيك . ونصب ففسه مدافحاً عن التعاون 
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بين (الجنوب والجنوب) الذي سوف يتيح للدول الافريقية أن تسوّي جريا 
من مشاكلها الناصة وأن تتخلص من تبعيتها للغرب 0 


في هذه الفترة من تصدع التاريخ » تظهر صلة مشاكل الاقتصاد 
والثقافة» السياسة والعقيدة» بكل الوضوح؛ وفي تفس الوقت عمى الغرب 
وعجزه عن طرح المشاكل الحقيقية. 

في عام 14075 لم يعرف الغرب أن بيزء في تموّل إيران» الأعر 
الجوهرىق: استطاع شعب أعزل من السلاح إلا سلاح عقيدته وحدها أن 
هدم نظاعاً سياسياً يطمح إلى أن يفرض عليه طرائق الغرب قي التمو 
والحياة على الرغم من وجود جيش مجهز اتم تجهيز لحماية هذا النظام 
ومن دعم أعظم قوة عسكرية في العالم. تم يظير فجأة مشهد رجال الدين 
المتعطشين إلى سلطة غير قادرين على عارستها فيعرضون الثورة للسخرية 
ويفقدونها سمعتها (كا شان ستالين ثورة اكتوبر أو الثرمبدوريون ثورة 
4 الفرنسية). ومن منظور الالتباس الذي يعتبر إن التحديث هو 
التقريب كتبت صحفية تعمل في مجلة اسبوعية تدعى « اليسارية »» تقول 
بصدد الاإسلام: «هل يستطيع ستائة عليون من المسلمين عبر العالوء أن 
يرفضوأ فجأة الحدائة والتطور الاقتصادي والتطبع يطباع الغرب» وهو 
اللأزمة التي لا منحى عنها في هذا التطور الاقتصادي؟ »> 

قبل عشر سنوات » نشرت بجلة كاثوليكية » أسيرة هدا القياس الأقرن 
الخاطىء نضه ولنفس الأحكام المسبقةء مقالاً تنادي فيه بأن هناك 
« تعارض بين الإسلام الذي يمني التسلم والتطور الذي يتطلب روع 
إيداعية حادة ». 

هذا البحث ليس له من موضوع آخر غير تبديد هذا النوع من ال 
«أفكار المبتذلة » التي تسد كل منفذ إلى المستقيل. 
(1) أجد بن يللا قي حميثه للمجلة الإيرائية: إطلاعات» نقلب جزئياً (مقتطفات منها) بائلفة 

الفرنسية بجلة جون أفربك في عددها رقم ١١١8‏ تاريخ ١١‏ يونيو (حزيران) ۱۹۸۰. 
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إنتهينا » على صعيد الاقتصاد من عرض كيف أن المشاكل العلمية لا 
يمكنها إن تحل إلا إنطلاقاً من رؤية إجالية ليس النمو والتنمية من داخلها 
سوى وجهين لنفس الحقيقة الواقعة: سوء التنمية في كوكب تسير به أدارته 
إلى الكارثة . 

فالقضايا تطرح ذفسها (وني الوسع حلها) على صعيد العقيدةء بشرط أن 
نقاوم من جهة المانوية الخطرة في « نصرانية » لا ترى في الإسلام إلا الضد 
والعدو للمسيحية» القوة التي تقف عقبة في وجه تطلعاتها إلى العالمية » إلى 
ال « كاثوليكية » ومن ثانية أن نقاوم قامية إسلامية متعصية» 
متجاهلة أحياناً التعالم القرآنية التي تجعل من المسيحية مرحلة من العقيدة 
ومكوتة ها. 

لقد حان الوقت أن ندرك وان نعيش رؤية توحيدية للتاريخ التي كان 
إبراهم وموسى وعيسى وحمد فيها لحظات تلبيه واستيقاظ . 

بين المسيحية الأصلية» السيحية الى كانت سائدة قبل أضفاء 
الميلستية عليها ورومنتها في بجع نيقية (أي قولبتها في صيغ أغريقية 
ورومانية). وبين عصرنا لم يكن إلا الكفاح ضد الطرطقات ومنافسات 
الاكليروس والامبراطورية» وعم الكلام #هنامهاممء 14 والحروب الصليبية 
وام التفتيش » وكان هناك أيضاً القرآن واين عربي والصوفية والثقافة 
الإسلامية العظيمة التي أنارت الدنيا طيلة عصورنا المظلمة وما زالت تنيره 
حتى الآن بور نبوي وصوني أدركه ونقله إلينا امثال يواكم دي فلوري 
والقديس فرانسوا الاسوزي والمعمم ايكارت والقديس يوحنا الصليي . 

حقيقة ان هذا النور بعد الجامي وبعد ابن خلدون قد حجب. فهل 
قعلت كنائسنا المسيحية أفضل في معاركها الأبدية التقهقرية» منذ عصر 
النهضة أمام العلوم واليقظات الإجتاعية والثورات؟ 

ألسنا تجابه اليومء داخل العقيدة نفس المواقف التامية الدينية 
(التمسك بالحرفية)ء وقي الخارج نفس الوضعيات العلموية والتكنوقراطية 
ونقس الإغراءات والاإفتتانات المتحرفة لنمو لا غاية إنسانية أو إطية له؟ 
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ألم يحن الوقت لل ١‏ إلتقاء بالإسلام » كا فمل ذلك الأب لولونخعهماما 
عندما تأكد» وهو يتصدى لبحث مشترك» من أن «أوجه الاق » ريا 
كانت تحدث أقل بين سلمين ومسيحيينء ما تحدث بين «موّنين 
تقليدين »- من هذه الأمة أو تلك- متشبثين بصيفة قدية للحقيقة الموحى 
بها ومؤمنين « جادين في البحث »» حريصين على قراءة الكتاب المقدس من 
جديد بقايلته بالحياة ۶۰ 

هكذا فحسب يكن أن تعالج بصورة مشتركة» فيا وراء جيع القضايا 
التاريخية المتنازع عليها وجيع الاختلافات المذهبية » المشاكل الحقيقية من 
عقيدة وسياسة ومملكة الله وتغيير العام . 

إذ أن تلم هي اليوم ال « مشاكل | » التي سوف نكتفي» في 
هذه الطلبات الختامية يتعدادها ء با أننا في أثناء هذا التبصر في الإسلام 
الي قد أظهرنا الإسهام الذي كان في الوسم أن يكون اسيامه في حلها . 

هل يُبنى مجتمع ما فحسب على علاقات القوة بين الأفراد أو الاعات 
التي تؤلفه» مُفضياً وآيلاً هكذا إلى مواقف عنف متوازنةء إلى توازنات 
الرعب » إلى « أعال الردع » التي ليست إلا إسنا آخر للإبتزاز أو شدعة في 
البوكر. 

أم أنه يصبح إنسانياً بحقد ؟ 


أو أنه ليس بجتمعاً إنسانياً صحيحاً (أعني يسكنه الإلمي) إلا بإيان 
مشترك يسمو على الصالح الخاصة أو حتى جاعي لتحقيق نظام لا يكون 
إنسانياً إلا لأنه يتجاوز الإنسان؟ 

لعلنا نستطيع على هذا النحو فحسب المضي» فيا وراء شرائع الغاب بين 
الأمم والأغراد » نحو بناء أمةء مجتمعء حقيقي لا يمكنه أن يوجد من دون 
المفارقة ومن دون الريان ببذه المفارقة. فلا بد إذن من إعادة النظر في 
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نظامنا التربوي من أساسه لكي ندع التفكير يبرز في القاية وني الظهور 
الممكن للتسامي والعقيدة يدلا من محاربتها. 

فليست الأمة وامجشمع والجباعة هي ما يجب علينا أن تفكر فيها من 
جديد من منظور إسلامي فحسب بل وكذلك الثورة. 

إن الثورة الإسلاميةء في مرماها العميق (ولكن أية ثورة- وأية 
عافظة- يكن أن يُبدى الرأي فيها بغير النظر في قصده]؟) هي عتتلفة 
ام الاختلافه عن ثوراتنا الغربية» سواء أكان المقصود هي الثورة 
البورجوازية لعام ۱۷۸١۹‏ أو ثورة اكتوير الإشتراكية لعام ۱۹١۷‏ . ففي 
الحالتين كان لا بد من تحرير القوى المنتجة لاإتاحة نمو يفي بالحاجات المادية 
للإنسآن. لكن الثورة اثفرنسية؛ في عام ۱۷۸۹ ارتكزت على وضع البنى 
السياسية في إنسجام مع نظام اقتصادي كانت قد سيطرت عليه الطبتة 
ا مالكة لوسائل الإنتاج. وعلى العكس » أيان الثورة الروسية عام ۱۹١۷‏ لم 
تكن موجودة لاوسائل الإنتاج هذه ولا الطبقة القادرة على وصفها في خدمة 
الجميع. القصود إذن أولاً استلام السلطة السياسية باسم طبقة لم تكن 
موجودة بعد أو أا موجودة بحالة جنينية (لم يكن المال في عام ١9197‏ 
يمثلون إلا 4۳ من السكان العاملين). وبعدئذ يجيب خلق الظروف 
الإقتصادية للوشتراكية وتقئيّاتها وعلاقاما بالإنتاج وإتاحة تطور بر وليتاويا 
قادرة على استمالطا وتسييرها. كان هذا هو على الأقل مرمى وقصد لينين 
وتروتسكي . 

أما الثورة في إيران فإنها أولاً اقتضت فترة من الر فض : رفض النموذج 
الغربي للنمو ورفض الاستبداد في الداخل والامبريالية في الخارج» اللذمن 
فرضا على إيران هذا النموذج لصالح أقلية ضثئيلة: الثورة الإسلاميةء كبا 
كتنب بني صدر «هي رفض للغربه لأنه يشل اخفاقاً على جيم 
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وف شكلها الوضعي الحاصل ليست خحسب تغييراً للملاقات بين 
الطبقات » وإنما هي تغيير دف الجتمع نفسهء إنها محاولة» في مرحلة تأريخية 
جديدة لنفح الحياة في مبدأي التسامي والآمة للمجتمع النبوي في المدينة . 

ليس المقصود إطلاقاً» في ذهن بني صدرء كا هو الأمر في ذهن معمر 
القذافي » ال «عودة إلى الماضي »ء بل على المكسء اقتحام المستقيل باسم 
رؤية عالم متخلص من حثالات العصور. اته لأمرء على سبيل المثال؛ له 
مغزاه ألا يتردد العقيد القذافي في مماكسة بعض الفتهاء الليبيين التقليديين 
بالنظر إلى أن السنّة (أي الاقتداء بأراء وسلوك الني) لا يمكن أن يؤخذ 
بها كمصدر للقائون. وما له دلالة أكثر أيضاً أن كتاباته السياسية جميعها 
تسم بطابع العقيدة والإخلاص لمْبَدَأي التسامي والأمة» ولا يستخدم سلطة 
التأثير والتنوذ: إذ أند لا يستشهد بأية واحدة من القرآن (الكريم) في 
اجزاء كتابه الأخضر الثلاثة. 

إن التبصّر في الثورة الإسلامية يتيح لنا أن نهتدي إلى تصور كامل 
للثورة لا يكون هدما للبتى فحسب وإفا» بنفس الحركة تحولا للانسان. 

إن منشأ كل فكرة ثورية في أوريا رؤية تنبؤية . فالفكرة الثورية عند 
واكي دي خلوري 06510 صاطءده3عي : مجتمع لا ملكية فيه ولا طبتات ولا 
دولة ولا كنيسةء تحقيق على الأرض إملكة الله وهي بالتسبة له الاتجاز 
التاريخي المقصود للثالوث حيث يمد ملكة الأب والقانون وبعد ملكة الايين 
ووصايا الحبة تأتي ملكة الروح التدس التي سوف تكون كل ثيء في 
الجميع . وهذه الرؤية التنبؤية للثورة سوف تكون كذلك رؤية جان حو عد 
5ه م تومأس مونزر M۸26۲‏ وس110 بعد في القرن السادس عشرء الذي 
وجد فيه انلز (في كتابه حرب الفلاحين) وماركس نه الشكل الأكمل 
للشيوعية الذي عرفته أوروبا حتى القرن التاسم عشر (أي حق صدور 
البيان الشيوعي عام 4 ذ١).‏ 

وعلى صعيد الثقافة »> ماذ! علينا أن نتعل الآن من الإسلام » وما الذي 
يمكننا أن نشاركه فيه؟ 


الؤسلام نفسهء قبل كل شيءء كا هو الحال في عيدان آخر ء عقيدته 
التي تلهم وتحرك وتوحد هذه الثقافة. 

كذلك يجب علينا أن فعرفهاء الآمر الذي يستلزم أن نضع حدة إزاءم 
لعصورنا الوسطى الفكرية والدينية التي تعرّف الإسلام كعد للمسيح وكذلك 
أن ننتهي من تلك الأوهام العلموية والوصفية لعصر التنوير الذي بتر 
الحقيقة والفكر عن بعدها من التسامي » والذي كان الاإسلام بالنسبة لهء 
ككل عقيدة»؛ وجها من الظلامية وعقبة من العقبات في وجه التقدم. 

مقابل هذه الوقايات المسيحية أو المناقضة للمسيحية من الإسلامء 
والأحكام المسبقة ضدهء فإننا لا نجد فيه أي نظير لذلك بإزاء السبحية: 
فمنذ البدء كان يذكر يسوع ومريم باحترام جليل. جاء في اثقرآن الكريم: 
«وقفينا على آثارهم بعيسى بن مرم مصداقاً ا بين يديه من التورأة وآتیناه 
الإنجيل فيه هدى ونور . » (سورة المائدة- الآية .)۲١‏ وكذلك ما يلي : 
«إنما المسبيح عيسى بن مرم رسول الله وكلمته القاها إلى مرم وروح عنه.. » 
(سورة النساء- الآية .)۱۷١‏ 

ولقد عبر ما تلا ذلك تراث عن هذا الإحترام وهذا الحب لدى أرقى 
عقول الإسلام (حتى الغزالي الذي كتب مع ذلك تفنيداً لبقا جدآ 
للمسيحية ء ثم خاصة لدى ابن عربي الذي يعتبر قي خصوص الحم ان يسوعا 
هو « خاتم القداسة » وينبىء بعودة يسوع في رجعة ثأنية للمسيح). 

فالمسيحية » التي يجادل خيها الني أحياناً كانت مسيحية نصاري عصره. 
فإن الأب ميشيل حايك يحددها في كتايه: مسيح الإسلام أو امنيح في 
الإسلام: «إت الإطلاع التاريخي على أوضاع المسيحية العربية- السورية 
إنطلاقاً من مجمع افسوس خاصة (١٠ء)‏ يلقي الضوء على موقف الني 
وييرئه من الشهادات الدامغة المفحمة التي يسيء بها إلى ذكره أجيال الخلف 
من مسيحيي عصره. +60 
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هذا التذكير لا يحتمل أية نزعة تشويشية أو إنتقائية دينية ففي سبيل 
اخصاب متبادل» لا شيء أردأ من «حم يعض الدبلوماسيين من الغرب 
ومن الشرق الضار: في دمج جيع الأديان في عقيدة واحدة. ٠»‏ ليس 
للقصود اخفاء أو حجب الخلافات أو نموها وهي بحق عميقة: 

- الاوسلام يرفض الصليب. والصليب بالنسبة للمسيحي يشكل ثورة 
لفكرة الله التي يتوقف عن أن يكون على صورة ملك. 

- الإسلام يرفض تجسد السيح : فقي تأكيده المتشدد على التعائي والسمو 
لا يکنه أن يقبل بالكلام عن « ابن الله » وأكثر من ذلك أيضاً عن « أم لله »> 
(وإن كان القرآن الكرييم ينادى يبتولة مرم العذراء). 

- الإسلام يرفض التالوث المقدس. وحتى إذا كان صحيحاً أن الصيغ 
هذا المتقد تشرح هذا الرقض يبقى الخلاف فيا وراء الصيغة 
والشكل» عميقاً من حيث الأساس: فالحب » في الإسلام » ليس له ما في 
السيحية شن كانه ومن معز . في القرآن الكرم الحب ليس ١إا‏ » إلياً 
(كا هي » على سبيل المثالى كلمة الرحمة؛ الرحن التي هي أول الأسماء). 
لذلك فإن الله ليس في البدء د أمة »» جماعة. يحمل فيه ذاته ال «آخر » 
كآخر شبية يه هو نفسه. 

تلك الاختلافات العميقة ‏ الجوهرية » بكل ما تحتمله في الكيفية التي 
نحيا بها الله في حياتنا الخاصة» ليس في وسعها مع ذلك ء أن تفي عن بصرنا 
وبصيرتنا مركز الام وروحه الحية: التوحيد الذي تنفى باسمه كل 
وثدية » الخطيئة الأولى والأخيرة يالنسبة للمسم. ف دلا إله إلا اله »» هذا 
الاثبات الأسامي للإيان الإسلامي يقصي الصنمية التامية .. 
وتتكاثر قي مجتمعاتنا: صغ النموء صم ال « تقدم ٠ء‏ صم | 
صم القردانية وصم الا مةء صم قوة الأسلحة والجيوش» يمحذوراتا جميعها 
ومحرماتها وبرموزها ال « مقدسة » وبطقوسها . كلا! يذكرنا الإسلامء دلا إله 
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زلا الله ». الله أكبر. وإننا لنعرف بالتأكيد ما هذا اليقين في العقيدة من قوة 
هدم وتحرير دفعت الجيوش إلى التراجع في حين إن عقيدتنا » منذ زمن 
طويل؛ لم تعد تدفع على التراجع شيا ذا بال؛ وبصورة خاصة أصنام 
الأسلحة القاتلة والأعم التي نرى كتائسنا أقرب ميلاً إلى مباركتها. 
فالحوار هكذا مع الإسلام يكنه أن بساعدنا على ايتعاث خيرة عقيدتنا 
الحية فيناء تلك التي تستطيع نقل الجبال من مواضعها. يساعدنا على الآ 
نفقد مذاقه في المشهد والكلام الباطل الذي لا طأئل تحته: الكلام الذي لا 
يعارض العنف الا بالاخلاقية الشاكية الشغائية بدلاً من رفع قوة اللا- 
عنف الفمّال» المناضل في وجيهء القادرة وحدها على شل ساعد العنيف. 


إنطلاقاً من هناء كل اقتصادنا الانتحاري في النموء جيع خشيخشاتنا 
وتسالينا الوعمية للا «ردع »» كل ما يسام المستقبل للعنف وللجوع, 
ولتاريخ فاقد المعنى ... إنا جميعها يكن أن تنقلب رأساً على عقب 

وإنطلاقاً من تمول ثقافي حقيقي يُجعل ممكداً بجحوار بين الحضارات 
سوف تنمام بالاعتبار النسبي لثقافتنا الغربية وبالعثور على ما يكون حيّاً في 
الثقافات غير الغربية» أن نتصور وأن نعيش علاقات جديدة مع الطبيعة 
ومع اناس الآخرين ومع المستقبل والعقيدة. 

دعونا نفكر بحم عظم : الحم بأن نرى الأمم الغربية الكيرى وني بداءة 
الأمر الأمم التي لقحت عبقريتها ثقافة الاإسلام وعقيدته وقد أنثأت في 
الأمكنة التي ازدهر فيها الإسلام نفسهاء في قرطبة وباثيرم وياريسء 
مراكز لقاء وبحثوتكوّن ونشر مكددّف لما في وسع الإسلام اليوم ان يجلب 
لنا وما في مكنته أن يقول لتا ونقوله له. 

في علاقات الإنسان بالطبيعة »لا بد من عكس الوقف الذي منذ عصر 
النهضةء جعلنا نتصدى يعقلية المرب والنتحء مؤسسين بيننا وبينها 
علاقات مالك بلکه» وسيد بعبده؛ مالك شره لا تشبع إرادته من استغلال 
ملكه بلا حدود ؛ وسيّد قاس فظ وعدم التبصّر في آن واحد لا يتردد في 
أمانة عبده في التزامه ولا يتورع. 
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إن التعالم القرآنية شيء آخر: فبي تاعدنا على أن نكتشف في 
الإنسان من جديده يعده الكوفي» إذ أن الإنسان وفقاً للإسلام؛ جيل في 
ذاته جميع درجات وجود الكون» وهذا العام الصغير ؛ الإنسان هو فحسب 
ذلك الذي قبل حمل اسمى مسؤولية هي مسؤولية الضمير والعقيدة: «إننا 
عرضنا الأمانة على السموات والأرض والجبال فأبين أن يحملنها واشفقن 
منها وحبلها الإنسان.. » (سورة الأحزاب- الآية +). لهذاء ولوانه فها 
بعد أظهر بأنه ظالم وجاهل , أنيط يه دور « خليفة الله على الأرض ٠»‏ يقوم 
مقامه في المسؤولية » مكلف بالحافظة على توازن العالم وبإعادة وصل كل 
موجود بأصله وبغايته» وسط طبيعة كل حقيقة وافعة جزثية مها هي 
«آية »» دلالة على حضور الواحد الأحدء الله. 

ويصورة ملموسةء هذا التفكير امشترك. سوف يتيج لناء على سبيل 
المثال؛ أن نطرح مشكلات الطاقة بعبارات الإختيار الحضاري والغزى 
فبدلاً من أن نغترف من مخزوناتا من الطاقة في جوفيا بلا روية ومن دون 
أن نم لا بالأجيال اللاحقة ولا بالغايات النهائية» نتعلم الاندماج في المد 
اللا عدود من طاقة المياء واليحار والشسى والأرض والرياح. 

وبدلاً من أن نبقى عند تصور تكنوقر اطي وآلي في الطب » بتدي هنا 
كذلك إلى وحدة الإنسان والطبيعة» إلى التوازن بين مبادلاتها في التغدية» 
وفي الاس مع الأرض والاء والمواء » وكذلك بعقلية الرازي أو اين سينا 
استرجاع وحدة الإنسان على غر! ر آله ميكانيكية و« روحاً » منفصلاً عنه» 
وإغا الإنسان كل خطى الطب الجسدي- النفسي مما ناورم 
خطواته الأولى على طريق ارتادته منذ زمن طويل کم أخرى ومتصوفون 
آخرون. ففي قرطبة وباليرمو ومونتبيفليه » الراكز المقترحة لدراسة 
الإسلام يكن نشر وتعمم هذه الطريقة الجديدة لمعالجة العلومء ليس على 
منوا تفرق الاختصاصات ونثرها وإنا بأسلوب التوحيد الذي جنل 
الاخصابات المتبادلة مكنه. 

وفيا وراء ذلك يجب اكتشاف فلسفة هذا التوحيد» هذا التوحيد 
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لنحكمة مع العلوم» هذا التوحيد للتفكير والتبصر بالغايات وتنظع 
الوساكل . 

وان تتعلم من جديدء في مرحلة جديدة من الحياة ومن تاريخ الاإنسان 
الذي يفكر بها ويعيياء استمالاً تام مطلقاً للمقل: ليس أن تنتقل في 
تصر فنا من سبب إلى سبب فحسب أو من شرط إلى شرط ولكن من غأيات 
إلى غایات » من غايات ثانوية إلى غايات أعلى وأرقى » إلى الحد من هذا 
الصعود الذي نعي فيه أنه لا حدود وأن ما من شيء يمكنه أن يعقي 
الإنسان من المسؤولية ومن حرية اخثيار غايته الأخيرة» المنهكة والباعثة 
على الحاس المجيد في آن واحد. 

إذ أن اللهء في الاسلام ؛ لا يتصل بالتجلي مباشرة للإنسان ونا بكلمته 
فحسب » وللإنسان مطلق الحرية في أن برفضها أو أن جل منها ميدأ خلاقاً 
في عمله, 


وعلى صعيد آخر كذلك؛ في بواتيه نفسهاء يجب إنشاء مقر للشعر 
جديد؛ ليس بسبب ذكريات تلك المعركة العارضية المزيلة التي أريد أن 
يجمل منها رمز الجاببة بين الشرق والغربء ونا لأن دوق اكويتانيا , غليوم 
دي بواتييه» أول الشعراء التروبادور من الاوكسيتانيين» قد أعاد إلى 
يلاطه؛ من الحرب الصليبيه الحنين لشعراء الإسلام؛ ولان قصائد شحراء 
الاندلس المسلمة كانت تختلط بقصائد شعراء أوكسيتائيا في المناظرات 
الشعرية التي كانت ترعاها حفيدته اليانور الأكوتانية قي « جلسات الحب » 
(وفها وراء القصائد الأندلسية كانت تلقي أشمار البلاد العربية وبلاد فارس 
وأشعار إل «حب العذري » وال « حب في بغداد » وأشعار « الغزل » التي 
أدخل ابن حزم من قر طبه ء بعد أبن داود من بغدإد » موضوعاتها عبر جبال 
البيرينيه) إلى بواتييه » فلا بد إذن من إنشاء منبر جديد دام » للقصيدة 
حيث يذهب شمر الشعراء الفلسطينيين التنبؤي وجموع العالم الإسلاءي 
والعالم الثالث ؛ إلى لقاء الشعراء الذين» في فرنسا وسائر الغرب كله» 
يعيشون على أمل اننظار فن يجلب مرة أخرى أيضآًء شيئاً جديداً للشكل 


ليق 


الإناني. فمن أجل التغلب على جيع العوائق والعقبات التي يرفعها 
غوذجنا الغربي في النمو والثقافة الوضمية والتقنية المنطوي عليها هذا 
السوذج ‏ في وجه الحب والخلق والعقيدةء يستطيع هذا اللقاء بروحه 
التنبؤية ابتعاث عقيدة جديدة في الخلق والحب» ذلك أن « هدف القرآن 
الرئي- كا كتب محمد أقبال أعظم شاعر اسلامي في عصرنا- هو أن 
يوقظ في الإنسان اسمى وعي بصلاته المتعددة باله وبالكون ,290. 


Reconstruire La peasee Regleose de L's د( عمد اقتال إعادة بناء فحر الإ لام الديتي‎ 
Paris, Adrlen ~ Maisonneuve 1955 0 15. 


لحي 


مهرس الكتاب 


تقد بقل عمد البجاويء المسثل الدائم للجزائر لدى هيئة الأمم ROA‏ 
مقدمة الؤلف : التركة الثالثة . 
ملحمة الاريان: الصوفية 


جميع الفنون تصب في الجا مع والجامع يحمل على الصلاة Ee‏ 
ا أو عي اچاق 
الخامة 


rrr 


كتب أخرى للمؤلف 
روجيه غارودي في دار مدبوي للنشر 


حوار بين الحضارات: ترجة دكتور ذوقان قرقوط 
نداء إلى الأحياء : ترجة دكتور ذوقان قرقوط 
إسراثيل : القضية : ترجمة دكتور ذوقان قرقوط 


تحت الطبع 


إن كتاب وعود الإسلام هو ترجة لكتاب روجيه غارودي المنشور بالفرنسية: 
PROMESSES‏ 


DE الب لطا‎ 
ED. Du SEUL 


YE 


الريبة . والقليق لدق :الجر 
< ای ۸ : : 
ماري الغرب المصليي: .الل متعارية و 


لإغفائه من الاعتراف عبرائة وسؤولياي الذ 


إن «روجيه غازودي ‏ يشير في كتاب «الجدديدا دة بهذا العيه 


القاتل. ويدعو إل حوار حفيفن: بين مختلف الحضارات الي انكوّت , 
أمام التاريخ مجموعة امن الإخوة. -إنه يذكرنا جا يدين يه الفرت 
ار ملام ادي وبدون كلل غدى وأخصب فونه وفلسيفتة اوغلومه 


الى ماق انبحي بوم هذا لك 


«الاكتشاف ثانةء ل «الآخر» والاعتراف امسا 
حا من أي وقت مفى: فالإسلام :رسو | 
٠‏ غر ب ء على طريق الإقلاس 
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